














&40 


धर्म-दर्शन 


डाँ० बद्रीनाथ सिह 
एम० ए० ( दर्शन ), एम० ए० ( अंग्रेजी ), आचाय ( दर्शन ); 
पी-एच० डी०; विद्या वाचस्पति ( डी० लिट्‌० ), 
डिप्लोमा एवं सटिफिकेट ( योग ) 
प्रोफेसर, दर्शन विभाग 
काशी हिन्दू विश्वविद्यालय 
वाराणसी 


ह्टूडेण्ट्स फ़ ण्ड्स ऐण्ड कम्पनी 
हिन्दू विश्वविद्यालय मागं 
लंका, वाराणसी-५ 


प्रकाशक | 

स्टूडेण्ट्स फ्रेण्डस एण्ड कम्पनी 

काशी हिन्दू विश्वविद्यालय मार्ग 
लंका, वाराणसी-% 


सर्वाधिकार $ लेखकाधीन 


प्रथम संस्करण 1 १६८५ 


मुद्रक 

सन्तोष कुमार उपाध्याय 
नया संतार प्रेस | 
भदेनी, वाराणसी-२२१००१ | 
| 


७00 


प्राककिथन 


घमे-दशैन को प्रकाशित पुस्तक के रूप में देखकर अत्यन्त हर्ष का अनुभव कर 
रहा हूँ। मेरी चिर-अभिलाषा पूरी हुई, मेरी साधना सफल हुई। बहुत दिनों से 
इसका अभाव खटक रहा था । अभाव पुस्तक का नहीं, वरत्‌ प्रामाणिक पुस्तक का 
था, जिसके कारण ही इतना घोर परिश्रम करना पड़ा । पूर्ण प्रामणिकता का दावा 
मैं नहीं करता और करना भी उचित नहीं । पूर्णतः प्रामाणिक तो केवल परमात्मा 
ही है जो सर्वज्ञ और अनन्त है । अल्पज्ञ और सान्त की कुतियों में उतनी प्रामाणिकता 
नहीं हो सकती, परन्तु प्रामाणिकता की ओर प्रयास अवश्य किया जा सकता है और 
मैंने किया है । यह प्रयास ही हमें सन्तोष दे रहा है। यदि मेरे इस प्रयास से पाठकों 
का कुछ भी उपकार हो तो मैं अपने आपको कृतार्थं समझूंगा । 

दर्शन ( प्राच्य और पाश्चात्य ) पर बहुत कुछ विचार कर चुका हुँ, परन्तु 
धर्म के बिना यह विचार कुछ पंगु जसा लड़बड़ाता सा लग रहा था। धर्म के ममं 
का विश्लेषण कर मैं दर्शन को सही भौर सीधे देखने का प्रयास कर रहा हूँ । अब 
मेरा सिद्धान्त सा हो गया है कि दशन का अध्ययन धमे के बिना अधूरा और अपरि- 
पक्व है । धम का सम्बन्ध दर्शन की अपेक्षा जीवन से अधिक है । हम इसी के सहारे 
जीते हैं, अतः यह जोवन ही है। विभिन्न घर्म जीवन के विभिन्न मागं हैं। सबका 
लक्ष्य सफल और सकुशल लोक-परलोऊ की यात्रा करना है। संसार-सागर को पार 
करना सरल कार्य नहीं, निर्वाण-तट दुष्कर है.। धमं के बिना मनुष्य इस कार्य को 
नहीं कर सकता । इस उद्देश्य की पूर्ति में मेरा यह परिश्रम सहायक और साधक 
हो--यह्दी मेरी उत्कट अभिलाषा है । 


विनीत 
बद्रीनाथ सिह 





अध्याय 
एक 


दोः 


तोन : 


विषय-सूची 


: धर्म-दर्शन का स्वरूप 


घमे-दशेन का स्वरूप १; धर्म-दर्शन की परिभाषा ३; 
ध्मेन्दरशेन का क्षेत्र और समस्याएं ४, धर्म-दशंन की उपयो- 
गिता &, धमं-दर्शन का अन्य विषयों से सम्बन्ध--धर्म और 
दर्शन ११; धर्म और नैतिकता १३, धर्म ओर नीति में 
अन्तर १६; घमं और विज्ञान १७, धर्म और कला २० । 


धम की उत्पत्ति और विकास 

धर्म की उत्पत्ति और विकास २३; पूर्व मानव-शास्त्रीय 
सिद्धान्त ( दैवीय प्रकाशन; मानवीय विवेक ) २३, 
मानव-शास्त्लीय सिद्धान्त ( जीववाद, प्रेत-पिद्धान्त, टोटम- 
वाद, जादू सिद्धान्त ) २५; मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त ( मूल- 
प्रवृत्यात्मक ) ३१, ऐतिहासिक सिद्धान्त ३२, प्रारम्भिक 
धर्म ३३, प्राणवाद तथा प्रेतवाद ३४, फीटिशवाद ३७, 
मनावाद ३७, प्रारम्भिक धर्म की विशेषताएं ३५, प्रार- 
म्भिक्र धं के दोष ४०, राष्ट्रीय धमं ४२, विश्व धमं ४६, 
सनातन घर्म तथा ऐतिहासिक धमे ४४, सनातन धमं की 
प्रमुख मान्यताएं ५० । 
धार्मिक चेतना 

घ्राभिक चेतना ५२, धामिक चेतना में ज्ञान को प्रधा- 
नता है ५३; धामिक चेतना भावना प्रधान है ५४, धार्मिक 
चेतना क्रियांमूलक है ५७, धामिक चेतना का यथार्थे 
स्वरूप ६०, धामिक चेतना के सम्बन्ध में ख्डोल्फ ऑटो 
का मत ६१; रूडोलफ ऑटो के सत का मूल्यांकन ६३ । 


चार ; धामिक दर्शन के प्रकार 


धार्मिक दर्शेन के प्रकार ६५; धामिक दर्शन का वर्गी- 
करण ६६; ईश्वरवाद ६७, केवल-निमित्तेरवरवाद ७१, 


पु० सं० 
१-२२ 


२३-५१ 


५२-६४ 


६५-१० ३ 


अध्याय 


( शा) 


ईइवर-विचार ७१, सर्वेश्वरवाद ( सर्वेशवरवाद, अनेकेश्वर- 
वाद तथा अनीश्वरवाद; सर्वेश्वरवाद तथा ईश्वरवाद; 
सर्वेश्वरवाद और केवल-निमित्तेश्वरवा[द ) ७३; सर्वेखर- 
वाद के प्रकार ७७, वया सर्वेश्वरवाद धामिक मनोवृत्ति 
को सन्तुष्ट करता है ८०, सर्वेद्वरवाद की समीक्षा 5१; 
निमित्तोपादनेश्वरवाद ( विशेषताएं, उदाहरण, समीक्षा ) 
८३, अनेकेशवरवाद ( विशेषताएँ, यु-स्थानीय देवता: 
वरुण, अन्तरिक्ष-स्थानीय देवता : इन्द्र, पृथ्वी-स्थानीय 
देवता : अग्नि) ८५; एकेशवरवाद 5२, द्वैतवाद ६३, 
विश्व में व्याप्त विभिन्न द्वैत ६५, द्वैतवाद का महत्त्व 5६; 
द्वेतवाद के विरुद्ध आक्षेप ६७, अनीशवरवाद &८, अवीश्वर- 
वाद के प्रकार &&, अनीशवरवाद का मूल्यांकन १०१ । 


पाँच : इंशवर के अस्तित्व के लिये प्रमाण 


सात : अशुभ को समस्या 


ईश्वर के अस्तित्व के लिये प्रमाण १०४, ईश्वर के 
अस्तित्व सम्बन्धी प्रमाण १०५; तात्विक युक्ति या सत्ता- 
मूलक प्रमाण १०६; तात्विक युक्ति या सत्तामूलक प्रमाण 
की आलोचना ११०; विश्व-सम्बन्धी युक्ति ११२, विश्व- 
सम्बन्धी युक्ति की आलोचना ११४, प्रयोजनवादी तर्क 
११६, क्या प्रयोजतवादो तक विदृव-सम्बन्धी तकं का 
विस्तृत रूप है ११८, अनुभत्र-पूलक तकं ( नैतिक तकं, 
माटिनो का नेतिक तकं, रेश्डेल का नेतिक तक, ऐति- 
हासिक तकं, उपयोगितावादी तरक, मूल्यात्मक तकं ) 
१२०, ईश्वर सम्बन्धी प्रमाणों की प्रामाणिकता १२३। 


छ : ईश्वर भौर व्यक्तित्व 


ईश्वर और व्यक्तित्व १२५; ईशखर-व्यक्तित्व का 
खण्डन १२८, ईश्वर के गुण ( सर्वशक्तिमत्ता, सर्वव्या- 
पकता, सवेज्ञता, अनन्तता और नित्यता ) १३०, ईश्वर के 
नेतिक गुण ( शुभ, न्यायपरायण, प्रेम, दया ) १३५ । 


अशुभ की समस्या १३७, अशुभ के प्रकार १४१, 
ईरवरवाद ओर अशुभ की समस्या--१. अशुभ मानव के 


पु० से० 


१०४-१२४ 


१२५-१३६ 


१३७-१५० 


अध्याय 


( शा) 
पु? सं० 


संकह्प-स्वातन्त्य के दुरुपयोग का परिणाम है १४२, २. 
प्राकृतिक अशुभ नेतिक अशुभ के लिये दण्ड मात्र है १४४, 
३. प्राकृतिक अशुभ सफलता का साधक है १४५, ४. अशुभ 
शुभ के महत्व के लिये आवश्यक है १४६, ५: अशुभ अपूर्ण 
शुभ है १४७, ६. अशुभ अइएय जीवों के लिये आवश्यक है 
१४८, ७. अशुभ असत्‌ या मिथ्या है १४८, ०. अशुभ अनेक 
विचारों या भावों को सार्थक बनाता है १४६, 5. अशुभ 
धमं के विकास के लिये आवश्यक है १४६। 


आठ : अमरत्व की अवधारणा १५१-१६१ 


अमरत्व की अवधारणा १५१, ईश्वरवादी दर्शनों में 
अमरता का तात्पर्यं १५४; अमरता के प्रकार १५४; व्यक्ति- 
त्व-रहित अमरता के प्रमुख रूप १५५, व्यक्तित्व-विहीन 
अमरता १५६; अमरत्व के साधक प्रमाण ( अमरता के 
पक्ष में प्रमाण, अमरता के विरुद्ध प्रमाण ) १५६ । 


नो ; रहस्यवाद १६२-१७२ 


रहस्यवाद १६२, रहस्यवाद की परिभाषा १६३, 
रहस्यवाद की विशेषताएं १६५, रहस्यवाद के प्रकार 
१६७, रहस्यवाद के उदाहरण १६८, रहस्यवाद का मूल्याँ- 
कन १७० ।. 


दस : धार्मिक ज्ञान १७३-१८४ 


धामिक ज्ञान १७३, संज्ञानात्मक सिद्धान्त १७४, 
असंज्ञानात्मक सिद्धान्त १७५, ब्लिक-सिद्धान्त १७६, ब्रेय- 
वेट का असंज्ञानात्मक सिद्धान्त १७७; ऐक्वीनस का अद्धं- 
संज्ञानात्मक सिद्धान्त १७४, पॉल-तीलिख का अडे-संज्ञा- 
नात्मक सिद्धान्त १७६, धमं में प्रतीकवाद १५० । 


ग्यारह : धार्मिक विश्वास १८५-१६९ 


घामिक विशवास १८५, धामिक विश्वास के आधार 
१०७,तर्के-बुद्धि १५७, दैवीय प्रकाशना 155, श्रुति या 
धर्म शास्त्र १६०, आस्था १६१, रहस्यानुभूति १६४। 


अध्याय 


बारह : 


तेरह : 


चोदह : 


( शा ) 


विश्व-धर्म या सर्व-धर्म-समस्वय एवं धामिक 
सहिष्णता 

विश्व-धर्म या सर्व-धर्म-समन्वय १६५, सापेक्षवादी 
हष्टिकोण २०२, धार्मिक सहिष्णुता २०३ । 


भारतीय धर्म की व्याख्या 


घमं २०६, सामान्य घर्म २०७; धृति २१०, क्षमा 
२११, दम २१२, अस्तेय २१३, शौच २१३, इन्द्रिय-निग्रह 
२१४, धी २१४, विद्या २१६; सत्य २१६; अक्रोध २१७, 
अहिसा २१८, अलोभ २१६; तप २२०; श्रद्धा २२१, 
अपरिग्रह २२२, विशिष्ट धर्म ( आपत्ति-कालीन धर्म ) 
२२२, वर्ण धर्म--ब्राह्मण २२३, क्ष्षिय २२४, वैश्य २२४; 
शूद्र २२५, आश्रम धर्म-ब्रह्मचर्यं २२६, गृहस्थ २२६, 
वानप्रस्थ २२७, संन्यास २२०) संस्कार--गर्भाधान २२३; 
पुंसवन २३०, सीमन्तोन्नयन २३०, जातकर्म २३०; नाम- 
करण २३१; निष्क्रमण २३२, अन्नप्राशन २३२, चूड़ाकरण 
२३२, उपनयन २३२, केशान्त २३३, समावतेन २३३, 
विवाह २३३, अन्त्येष्टि २३४, यज्ञ २३४, अग्न्याधान 
२३६, अग्निहोद्र २३६, दशंपू्णेषास २३७, चातुर्मास्य 
२३५, अरिनिष्टोम २३८; अश्वमेध २३८, स्मार्तं यज्ञ २३५; 
पञ्चमहायज्ञ--प्रह्मयज्ञ २३६, देवथ्ज्ञ २३४, पितृयज्ञ 
२४०; भूतयज्ञ २४०; मनुष्ययज्ञ २४०, पुरुषार्थ --अथं 
२४१; काम २४४; मोक्ष २४५, अज्ञान से बन्धन और 
ज्ञान से मोक्ष २४६ । 


भारतीय धर्म में ईशवर-विचार 


भारतीय धर्म में ईशवर-विचार २५०, अवतारवाद 
२५१, ईश्वर की सत्ता के लिये प्रमाण--प्रत्यक्ष २ ५४, अनुः 
मान ( कायं, प्रयोजन, धृति, विनाश, पद, प्रत्यक्ष, श्रृति, 
वाक्य, संख्या ) २५४, शब्द २५५, ईश्वरीय सत्ता की 
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चू नदशंन का स्वरूप 

किसी विषय के स्वरूप का परिचय हमें उसको समस्याओं से ही हो सकता 
है। प्रत्येक विषय की समस्‍यायें अपनी हैं तथा उनका स्वरूप भी अपना है । विषय 
का अपना स्वरूप ही उस विषय को दूसरे विषय से भेद का भी ज्ञान कराता है। 
दूसरे शब्दों में, किसी विषय की समस्या एक ओर तो उस विषय के स्वरूप को स्पष्ट 
करती है और दूसरी ओर उस विषय का दूसरे विषय से भेद का ज्ञान भी कराती है। 
यदि किसी विषय की समस्या अपनी है तथा उसका स्वरूप भी अपना है तो निश्चित 
रूप से उसकी समस्‍यायें दूसरों की समस्याओं से भिन्न हँ। यदि एक विषय की 
समस्या दूसरे विषय की समस्या नहीं बन सकती तो एक का स्वरूप भी दूसरे का स्वरूप 
नहीं हो सकता। इससे स्पष्ट होता है कि स्वरूप एक ओर तो समस्याओं को बतलाता 
है और दूसरी ओर विषय की सीमा का भी निर्धारण करता है । इस सीमा निर्धारण 
से ही एक विषय का दूसरे विषय से भेर सम्भव हो पाता है । अतः हम कह सकते हैं 
कि इससे विषय की समस्याओं तथा सीमाओं का परिचय उसके स्वरूप-ज्ञान के बिना 
सम्भव नहीं । यही स्वरूप-ञ्ञान की उपयोगिता है । धर्म-दर्शन के स्वरूप-ज्ञान की 
भी यही आवश्यकता और उपयोगिता है । स्पष्ट शब्दों में, हम यह कह सकते हैं कि 
धर्म-दर्शन के स्वरूप बोध से हमें धर्म-दर्शन की समस्याओं का परिचय मिलेगा तथा 
उसकी समस्याओं से ही उसके स्वरूप का बोध होगा। सच पूछा जाय तो स्वरूप और 
समस्या में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध है । स्वरूप और समस्या के साथ ही सीमाओं से 
अवगत होना भी है, क्योंकि सीमा से अवगत हुए बिना स्वरूप का पररूप से भेद 
सम्भव नहीं । अतः विषय के स्वरूप का बोध उसकी समस्या भोर सीमा दोनों के 
लिये आवश्यक है । 





उपरोक्त विवरण के सन्दर्भ में यह प्रश्न उपस्थित होता है कि धर्म-दर्शन का 
निजी रूप या स्वरूप वया है, इसकी समस्‍यायें बया हैं ओर इसकी सीमायें क्या हैं ? 
हम जानते हैं कि प्रत्येक विषय का एक अपना रूप या स्वरूप है जो दूसरे का रूप 
या पर रूप नहीं हो सकता । उदाहरण के लिए, तकंशास्त्न का स्वरूप तार्किक ज्ञात 
है, यह तक सम्वन्धी समस्याओं की विवेचना करता है । तत्व-मीमांसा का स्वरूप 
तत्त्व सम्बन्धी ज्ञान है । यह तत्त्व सम्बन्धी बातो की व्याख्या करता है । नीतिशास्त्र 
का स्वरूप नैतिकता या औचित्य का ज्ञान है, यह नैतिक समस्याओं को प्रस्तुत करता 





२ धर्में-दर्शन 


है। इसी प्रकार धर्म-दर्शन की भी अपनी समस्याएं और सीमाये हैं जिनसे धर्म-दर्शन 
का स्वरूप स्पष्ट होता है । पुनः प्रश्‍न किया जा सकता है कि धर्म-दर्शन की समस्या 
और सीमा क्या है? इसका उत्तर सरल नहीं । धर्म-दर्शन अत्यन्त व्यापक है तथा 
इसका क्षेत्र विशाल है। धर्म और दर्शन तो अपने आप में बड़े गम्भीर विषय हैं, दोनों 
मिलकर तो निश्चित रूप से गम्भीरतर हो जाते हैं। धर्म का क्षेत्र अत्यन्त व्यापक 
है, इसमें सभी प्रकार की धार्मिक अनुभूतियाँ तथा व्यवहार सम्मिलित हैं। परन्तु 
धामिक अनुभूतियाँ और व्यवहार प्राय: व्यक्तिगत हुआ करते हैं, क्योंकि इनका 
सम्बन्ध व्यक्ति की आस्था, विश्वास और भावनाओं से होता है। दूसरी ओर दर्शन 
का तत्त्व तो जिज्ञासा है। तत्वान्वेषण में दर्शन-शास्त्र अनेक ताकिक सिद्धान्तों से तत्त्व 
की पुष्टि और प्रतिपादन करता है। सिद्धान्तो को पुष्टि और प्रतिपादन के लिये इसे 
बौद्धिक, व्याख्यात्मक और ताकिक बनाना आवश्यक है । इसीलिए दर्शन शास्त्र को 
बौद्धिक व्याख्या तथा ताकिक प्रणाली को अपनाना पड़ता है । परमनतत्त्व तो बौद्धिक 
व्याख्या और तार्किक विवेचना के परे है, परन्तु दर्शन की विशेषता यह्‌ है कि यह 
अबौद्धिक को बौद्धिक और तर्कातीत को तकंगम्य बनाता है । हम संक्षेप में कह्‌ सकते 
हैं कि धामिक अनुभूतियों की बौद्धिक व्याख्या हा धर्म-दर्शन का स्वरूप है। धामिक 
अनुभव और व्यवहार व्यक्तिगत हुआ करते हैं। इन्हें बौद्धिक व्याख्या तथा तर्क की 
सीमा में नहीं बांधा जा सकता । परन्तु इन्हें बुद्धि, व्याख्या और तकं की परिधि में 
लाना ही धमं-द्शेन का प्रमुख कार्य है। हम कह सकते हैं कि धर्भ-दर्शन के द्वारा ही 
धामिक आस्था और विश्वास का विषय बुद्धि और व्याख्या का विषय बन जाता है। 
तर्कातीत धामिक विश्लेषण तकंगम्य बन जाता है । विश्वास का विषय व्याख्या बन 
जाता है। व्यक्तिगत आस्था समष्टिगत सिद्धान्त का रूपले लेती है। इसका लाभ 
यह है कि घामिक रहस्यों की गम्भीर ग्रन्थियाँ खुल जाती हैं और व्यक्तिगत धामिक 
अनुभूति व्यापक ज्ञान का रूप ले लेती है। अनुभूति जब ज्ञान का रूप ले लेती है तो 
इसका मूल्यांकन भी प्रारम्भ हो जाता है। अतः धर्म-दर्शन धामिक अनुभूतियों का 
मूल्यांकन प्रस्तुत करता है । मूल्यांकन में तर्क का खुलकर प्रयोग किया जता है । 
तर्क बौद्धिक हुआ करता है, क्योंकि बुद्धि किसी अनुभूति की ताकिक व्याख्या कर 
इसे व्यापक रूप प्रदान करती है। इसीलिए धर्म-दर्शन को धर्म की बौद्धिक व्याख्या, 
घामिक अनुभूति का दार्शनिक विवेचन माना जाता है । हम पहले कह आये हैं कि 
घर्म और दर्शन का क्षेत्र भिन्‍त-भिन्‍न है। ब्रिश्वास और व्याख्या, हृदय और बुद्धि, 
आस्था और तकं का क्षेत्र अलग-अलग है परन्तु इस भिन्नता या अलगाव को दुर 


करना धर्म-दर्शन की विशेषता है। तात्पर्य यह है कि यह आस्था ओर बुद्धि में, विश्वास 
और तकं में संगति और सामञ्जस्य प्रस्तुत करता है । 


ति इसे एक उदाहरण द्वारा 
और अधिक स्पष्द रूप में समझ सकते हैं। ईश्वर में आर 


था, ईश्वर के अस्तित्व में 


धर्म-दशंन का स्वरूप ३ 


विश्वास धर्म का विषय है, परन्तु इस आस्था को तकं के तराजू पर तौलना, ईश्वर 
के अस्तित्व को सिद्ध करना अर्थात्‌ ईश्वरीय अस्तित्व के लिए प्रमाण देना घमं-दर्शन 
का कार्य है। आत्मा की अमरता में आस्था तो धर्म का विषय है परन्तु अमरत्व को 
सिद्ध करना धर्म-दर्शन का विषय है, अर्थात्‌ इसके लिए प्रमाण प्रस्तुत करना धर्म-दशेत 
का कार्य है । धामिक अनुभूति यथार्थं ज्ञान या प्रमा का विषय नहीं बन सकती, जो 
प्रमा का विषय नहीं वह प्रमेय नहीं अर्थात्‌ वह अप्रमेय है । दूसरे शब्दों में यह अनु- 
भति अप्रमेय, अत्यं, अबीद्धिक, अतीब्द्रिय और अगोचर है । परन्तु घमे-दर्शत की 
विशेषता यह है कि यह अप्रमेय को प्रमेय, अबौद्धिक को बौद्धिक, अतक्ये को तक म्य, 
भतीग्ट्रिय को इन्द्रियगम्य और अगोचर को गोचर बना देता है । वस्तुतः यही धर्म- 
दर्शन का स्वरूप है। इस स्वरूप के कारण ही धर्म-दशन को अबोद्धिक धमं की 
बौद्धिक व्याख्या कहा गया हैं । 


धमं-दशंन की परिभाषा 


हमने विचार किया है कि धार्मिक अनुभूति की दार्शनिक व्याख्या करना ही 
धर्म-दर्शन का स्वरूप है । इस स्वरूप का समावेश करते हुए प्रो० डी० एम० एडवडं 
ने धर्म-दर्शन की परिभाषा इस प्रकार की है--“धर्म दर्शन धामिक अनुभूति के स्वरू, 
कार्य, मूल्य तथा सत्यता की दार्शनिक खोज है ।'* धामिक अनुभूति मुख्यतः ईश्वरीय 
अनुभूति है । ईश्वर परमतत्त्व या अन्तिम सत्ता है। इस अन्तिम सत्ता की अनुभूति 
मनुष्य को यथार्थ रूप में होती है या नहीं, यही धर्म-दर्शन का प्रमुख विचारणीय 
विषय है। इस विषय की व्याख्या पूर्णं रूप से धर्म-दर्शन में की जाती है । अत; 
प्रो एडवर्ड की परिभाषा धर्मदर्शन के सार को स्पष्ट करने वाली परिभाषा है । 
इसी कारण विद्वान इसे ही धमं-दर्शन को प्राय: यथार्थ परिभाषा स्वीकार करते हैं । 
धर्म-दर्शन की परिभाषाये तो अनेक हैं, परन्तु धर्म-दर्शन फे सार का स्पष्ट समावेश 
इससे अधिक कहीं नहीं हो पाता । 


प्रो० ब्राइटमेन कहते हैं कि “धर्म-दर्शन एक प्रयास है जिससे धमं की बौद्धिक 
व्याख्या की खोज होती है । यह धर्म का सम्बन्ध अन्य अनुभवों से स्थापित करता है 
तथा धामिक विश्वासों की सत्यता एवं धार्मिक मनोवृत्तियों का मूल्य निश्चित करता 
है।”* प्रो० राइट का कहना है कि “धर्म-दर्शन धमे की सत्यता तथा धार्मिक व्यवहारो 


1. Jtisa philosophical inquiry into the nature, function, value 
and truth of religious experience. 


1), M. Edwards : The Philosophy of Religion, p. 12. 


2. Philosophy of religion is an attempt to discover by rational 
interpretation of religion and irs relation to other types of 


धर्मे-द्शन 


एवं विश्वा्ों की मूल विशेषताओं पर सम्पूर्ण विश्व के सम्बन्ध में विचार करता 
है।”? प्रो० जॉन ए० निकलसन का कहना है कि £“'धर्म-दशंन का उद्देश्य धार्मिक 
विशवासों और उन मौलिक विश्वासों के साथ एकता स्थापित करना है जो मानव 
जीवन को आकार और दिशा प्रदान करते हैं।”2 इस प्रकार घर्मे-दर्शन की अनेक परिः 
भाष्य दी गयी हैं। सभी परिभाषायें किसी न किसी दृष्टि से ठीक भी हैं। विद्वानों की 
इष्टि में भेद के कारण उनकी परिभाषाओं में भिन्तता है। उदाहरण।थं---तिकलसन 
महोदय धर्म-दर्शन के उद्देश्य को ध्यान में रखकर और राइट महोदय धर्म-दर्शन के 
विषय को ध्यान में रखकर परिभाषा देते हैं। यहाँ एक प्रश्न उपस्थित होता है कि 
किस परिभाषा को समीचीन स्वीकार किया जाय और क्यों ? परिभाषा के लिए 
सबसे आवश्यक बात यह है कि किसी विषय की परिभाषा उस विषय के सामान्य 
और सार गुणों को ध्यान में रखकर दी जाय। सार के बिना विषय निःसार है; 
अतः सार का समावेश आवश्यक है । उद्देश्य भौर विषय-वस्तुं की अपेक्षा स्वरूप 
और सार की दृष्टि से परिभाषा देना अधिक उपयुक्त होगा । इस हष्टि से हम कह 
सकते हैं कि प्रो० डी० एम० एडवडं की परिभाषा अधिक समीचीन और मान्य है; 
क्योंकि इसमें धर्म-दर्शन के स्वरूप और सार को अधिक स्पष्ट किया गया है। परन्तु 
इसका अर्थ यह नहीं है कि केवल यही धर्म-दर्शन की परिभाषा है । इसी प्रकार इसका 
अर्थ यह भी नहीं कि यह सबको मान्य या सबसे प्रचलित परिभाषा है। इसका अर्थ 
केवल इतना ही है कि स्वरूप और सार की हषिट से यह धर्म-दर्शन की परिभाषां 
अधिक समीचीन है। 


ध्स-दशंन का क्षेत्र ओर सप्रस्यायें 
किसी विषय के क्षेत्र का पता उसकी समस्याओं से ही लग सकता है। इस 


हष्टि से धमे-दशेन के क्षेत्र का पता भी उसकी समस्याओं से निश्चित होगा । भतः 


experience. The truth of religious beliefs and the value of 
religious attitudes and practices. 
Brightman : The Philosophy of Religion, p. 22. 
1. Philosophy of religion considers the truth of religion, What 
is ultimate significance of its practices and beliefs in an 
interpretation of the world asa whole or more technically, the 
relation of religion to reality. 
W.E. Wright: Philosophy of Religion, p. 4. 
2, Its purpose is to reflect an integration of religions beliefs of with 
those other fundamental beliefs that give form and direction 
Jife. 


John A, Nicholson : Philosophy of Religion, p. 6, 


धर्म-दशन का स्वरूप॑ भर 


प्रश्न यह कि धर्म-दर्शन की प्रमुख समस्याये क्या हैं ? उत्तर यह है कि धर्म-दशन बड़ा 
व्यापक शास्त्र है। अत: इसकी समस्याये भी व्यापक हैं, इनका निश्चय करना सरल 
कार्य नहीं । संक्षेप में हम कह सकते हैं कि धर्म-दर्शन की प्रमुख समस्यायें निम्न? 
लिखित हैं-- 


( क ) धामिक अनुभूति और व्यवहार की व्याख्या-धमे-दर्शन धर्म 
का दार्शनिक विवेचन है या बौद्धिक व्याख्या है, अतः घामिक व्यवहार इसका आव- 
इयक अंग है। धार्मिक व्यवहार के अन्तर्गत हम अपने आन्तरिक इष्टदेव या भगवान का 
ध्यान करते हैं, उनके लिए पूजा-पाठ, प्रार्थना करते हैं और उन्हें पुष्प, प्रसाद चढ़ाकर 
प्रसन्न करने का प्रयास करते हैं । धर्म-दर्शन इस प्रश्न पर विचार करता है कि इत 
आचरणों से हम अपने इष्टदेव से कितना निकट का सम्बन्ध स्थापित करते हैं । यदि 
इष्टदेव ध्यानगम्प है तो उनके लिए पुष्प और प्रसाद की आवश्यकता क्या है? यदि 
भगवान आत्मशुद्धि से प्राप्य है तो बाह्य उपकरणों का प्रयोजन क्या है ? इस प्रकार 
जो व्यक्ति धार्मिक व्यवहार या आचरण करता है उसक्री व्याख्या तथा उपादेयता 
बतलाना धर्म-दर्शन की समस्या है। 


(ख ) धर्मों का ऐतिहासिक तथा मनोवैज्ञानिक अध्ययन--संप्ार में 
जितने भी धर्म हैं उनका अपना-अपना इतिहाप्त है। उनकी उत्पत्ति और विकास का 
क्रम समझना आवश्यक है । धर्मों की उत्पत्ति और विकास के विश्लेषण से धर्म-दर्शन 
अपने अध्ययन के लिए तथ्य या सामग्री प्राप्त करता है। धामिक मास्यताओं की 
समीक्षा धार्मिक तथ्यों के बिता सम्भव नहीं । तथ्य्रों का संकलन इतिहास का प्रमुख 
कार्य है। अतः धर्म-दर्शन ऐतिहासिक अध्ययन करता है । पुनः इसके अध्ययन के 
उपकरण मनोबैज्ञानिक विश्लेषण से भी प्राप्त होते हैं | धमं में घामिक चेतना अत्यन्त 
आवश्यक है। घामिक चेतना क्या हैं, यह ज्ञानात्मक है या क्रियात्मक, इस प्रकार का 
विश्लेषण करना धर्म-दर्शन का कायं है । 


(ग ) धर्म का दार्शनिक अध्ययन--धर्स-दशेन धमं का दार्शनिक विवेचन 
है, यह विवेचन बौद्धिक हुआ करता है। बुद्धि किक्षी विषय की विवेचना करन में 
युक्ति या तकं की विवेचना करती है । दाशंनिक स्व-पक्ष मण्डन के लिए और पर«पक्ष 
खण्डन के लिए तकं प्रस्तुत करता है। यह्‌ दार्शनिक प्रणाली जब धर्म के क्ष्व मे 
लागू की जाती है तो धार्मिक मान्यताओं के लिए भी तके-वितकं का प्रयोग किया 
जने लगता है। तर्कसंगत होकर धार्मिक मान्यताये श्रद्धा का केवल विषय ही न्वी 
बनतीं वरन्‌ सुसंगत तथा युक्तिपूर्ण बौद्धिक सिद्धान्त का रूपले लेती हूँ। हमारा 
भगवाच सें आस्या या श्रद्धा हो सकती है, यहु धर्म का विषय ह। परन्तु जब हम 
अपने ईश्वर को दकं या युक्ति से सिद्ध करवा चाहते हैं। तो यह घसंः्देव का वषय 


६ घेम-दश ने 
बन जाता है । सिद्ध और असिद्ध करना तो बुद्धि का कार्य है, इसके लिए बुद्धि तक 
का उपयोग करती है, अतः धर्म का दाशंनिक विवेचन धर्म-दर्शन की समस्या है। 


( घ ) ईश्वर का भध्ययन--प्रायः विद्वान्‌ धर्म-दर्शन को ईश्वर केन्द्रित 
बतलाते हैं, क्योंकि ईशवर-विचार इसका मुख्य विषय है। ईश्वर की अनुभूति करना 
तो धर्मं का विषय है परन्तु ईश्वरीय अनुभूति या सत्ता के लिए युक्ति या तकं देना 
धमे-दशेन का विषय है । सच तो यह है कि धर्म-दर्शन अप्रमेथ ईश्वर को प्रमेय बना 
देता है । यदि ईश्वर है तो वह मनुष्य के मन, बुद्धि, वाणी आदि इन्द्रियों के परे है । 
इसीलिए ईश्वर को अवाङ्-मनस्‌-गोचर, अतीन्द्रिय, अगोचर माना गया है । परन्तु 
धर्म-दर्शन ईश्वर के लिए तकं का प्रयोग कर अबौद्धिक और अप्रमेय ईश्वर को बौद्धिक 
और प्रमेय बना देता है। धर्म-दर्शन में ईश्वर की सत्ता सिद्ध की जाती है, ईश्वर 
के व्यक्तित्व पर विचार किया जाता है, ईश्वर के गुणों का विश्लेषण किया जाता है; 
ईश्वर भौर मनुष्य के गुणों में भेद भी बतलाया जाता है । 


( ङ ) अशुभ का अध्ययन--प्रह धर्म-दर्शन में विशेष आकर्षण का विषय 
है । इश्वर सर्वोच्च सत्ता तथा सर्वोच्च मूल्य है! वह शुभ गुणों का धाम है । संसार 
में जो भी शुभ है वह्‌ परम शुभ ईश्वर का अंश है । परन्तु एक आवश्यक प्रश्‍न है कि 
संसार में शुभ के साथ-साथ अशुभ भी है । दुःख-देन्य, निराशा, पाप, अत्याचार, 
शोषण आदि की सत्ता भी है, इनका कारण कौन ? यदि ईश्वर हीःसृष्टिकर्त्ता है, वही 
सबका पालनकर्ता, पिता, कृपा, धाम है तो उसकी सृष्टि में दुःख-दैन्य क्यों ? यदि वह 
पिता है और दया का सागर है तो अपने पुत्नों को दुःखी क्‍यों देखता है ? ये प्रश्‍न 
बड़े महत्वपूर्ण हैं । धर्म-दर्शन भगवान के साथ शतान की समस्या का, शुभ के साथ 
अशुभ की, पुण्य के साथ पाप को आर सुख के साथ दुःख की समस्या का अध्ययन 
करता है । 


(च ) अमरत्व का अध्ययन--मनुष्य संसार में रहकर जन्म ओर मृत्यु 
के चक्र में पड़ा हुआ है। वह जन्म लेता है मरने के लिए और मरता है जन्म लेने के 
लिए । जन्म ओर मरण का यह अनवरत चक्र सदा चलता रहता है, कहीं विश्राम 
नहीं है । बया मनुष्य इस चक्र से छुटकारा पा सकता है ? वह सान्त संसार सागर को 
पार कंर अनन्त अमरत्व को प्राप्त कर सकता है? तात्य यह है कि मरणधर्मा मनुष्य 
अमर बन सकता है ? घमं-दशन इस अमरत्व की समस्या का अध्ययन करता है । 





१. ईश्वर के सम्बन्ध में भगवद्गीता में कहा गया है- “यो बुद्धे परतस्तु स”--गीता, 
अर्थात्‌ ईश्वर मनुष्य की बुद्धि के परे है। श्री उदयनाचार्य ऐसे अबी द्धिऊ ईश्वर 
के लिए भी बोद्धिक तक या प्रमाण देते हैं--प्रमाणैक 


गम्यं शिवम । इस प्रकार 
उदयनाचायं अप्रमेय ईश्वर को प्रमेय बताते हँ । 


कक टन 5 तन 


धर्म-दर्शन का स्वेरूप॑ छे 


अमरत्व क्या है, यह केसे प्राप्त हो सकता है, ज्ञान, भक्ति; कर्मं आदि साधनों से यह 
प्राप्य है या नहीं ? 


(छ ) श्रद्धा और तकं का अध्ययनन--धर्म श्रद्धामूलक है । किसी अहुझ्य 
या अगोचर सत्ता में अटूठ आस्था इसको विशेषता है। प्रश्न यह है कि घया श्रद्धा 
या विश्वास का विषय युक्ति या तर्क का विषय बन सकता है ? श्रद्धा और तर्के का 
सम्बन्ध क्या है, श्रुति और अनुभूति में कौन प्रामाणिक है, श्रुतियों में श्रद्धा का आधार 
आस्था है या तर्क ? आजकल तो धामिक भाषा का विश्लेषण करना भो धर्म-दर्शन 
का प्रमूख कार्य बन गया है । घामिक भाषा प्रतीकात्मक होती है। जो साधारण 
भाषा से भिन्न है। साधारण भाषा तथ्यात्मक होती है और इसके कथनों की 
समीक्षा हो सकती है; अर्थात्‌ साधारण वाक्य सत्य-असत्य रूप में परीक्षित हो सकते 
हैं। धामिक भाषा मूल्यात्मक होती है । प्रश्‍न यह है कि क्या धार्मिक कथतों को सत्य; 
असत्य रूप में परीक्षा हो सकती है । आपं ज्ञान धमं का आधार है, षया आपं ज्ञात 
की परीक्षा हो सकती है ? 


( ज ) धार्मिक चेतना की प्रामाणिकता का अध्ययन--मनुष्य में धामिक 
चेतना है। वस्तुतः इसे धमं का सार माना जाता है, परन्तु घाभिक चेतना तो 
व्यक्तिगत अनुभूति है। क्या धामिक चेतना को सामान्य ज्ञान का विषय मानकर हुम 
इसकी आलोचना भौर प्रत्यालोचना कर सकते हैं, यह धार्मिक ज्ञान की गम्भीर 
समस्या है? धार्मिक ज्ञान अप्रामाणिक नहीं है, परन्तु यह साधारण ज्ञान के समान 
प्रामाणिक भी नहीं है । इस गहन समस्या के अध्ययन में धर्म-दर्शन ज्ञान की उत्पत्ति, 
सीमा और प्रामाणिकता का भी अध्ययन करता है । बुद्धिवाद, अनुभववाद, समीक्षा- 
वाद आदि सभी सिद्धान्त इसके अध्ययन के विषय हैं ॥ धामिक ज्ञान की सबसे बड़ी 
समस्या रहस्य की अनुभूति है । रहस्य का अनुभव होता है, परन्तु इसे प्रामाणिक 
कैसे सिद्ध किया जाय ? व्यक्तिगत रहस्य की समष्टिगत प्रामाणिकता कहाँ तक है? 
आजकल तो धामिक प्रत्ययों का विश्लेषण भी धर्म-दर्शन का विषय बन गया है। 
आज ईश्वर, मुक्ति, शाश्वत जीवन, पवित्रता आदि धार्मिक विषयों का विश्लेषण कर 
इन प्रत्ययों के यथार्थ स्वरूप का निश्चय किया जा रहा है । 


( झ ) धमं के मूळ स्वरूप का अध्ययन--किसी धर्म के मूल रूप तथा 
विकसित खूप में बड़ा भेद होता है । उत्पत्ति के समय जो धर्म का स्वप रहता है 
वह विकास के चरणो में नहीं रह पाता । विकास के विभिन्न चरणों में धर्म के क्षेत्र 
में नयी मान्यताय स्वभावतः प्रवेश कर जाती हैं । घर्म-दशंन धर्म की मूल मान्यताओं 
तथा नयी मान्यताओं की समीक्षा करता है । इसी आधार पर यह कहा जाता है कि 
बर्म-दर्शंत का कार्य धर्मे के स्वरूप, विकास तथा लक्ष्य की परीक्षा करना है। यह 


दे धैमं-दशं चं 

बतलाता है कि घर्म अपने मूल-रूप में कहाँ तक स्थित है । नयी मान्यताओं से धमं; 
मे कौत-कौव से गुण या दोष उत्पन्न होते हैं । रूढ़िवादिता और अन्ध-विश्वास आदि | 
धर्म को कंसे दूषित करते हैं। संक्षेप में, हुम कह सकते हैं कि यह धर्मे के मूल तथा 
विकसित रूप को हमारे सामने रखता है । 

( ज ) धर्म के प्रति आक्षेपों का अध्ययन--वर्तमाच युग विज्ञान का युग 
माना जाता है । विज्ञान की उन्नति के कारण धर्म में अनास्थान्पी उत्पन्त होने लगी; 
है» वैज्ञानिक धामिक मान्यताओं को सन्देह की दृष्टि से देखते हैं । कहा जाता है कि 
वैज्ञानिक आविष्कार धार्मिक मान्यताओं पर कुठाराघात कर रहे हैं । विज्ञान धमे के 
सम्मुख चुनौती देता है। ऐसी स्थिति में धर्म-दर्शन ही इस चुनौती को स्वीकार कर 
धर्म की उपादेयता सिद्ध कर रहा है। यह धमे के आक्षेपों का उत्तर देकर धर्मे के प्रति , 
नयी आस्था उत्पन्न कर रहा है । इक्षी कारण तर्क के आधार पर धामिक विश्वासों 
का परीक्षण धर्म-दर्शन का रोचक विषय बन गया है। वर्तमान युग का मानब 
परम्परागत नहीं वरन्‌ परीक्षित सत्यों में विश्वास करने लगा है । अतः सत्य और 
मूल्यों की परीक्षा कर धर्म-दर्शन अपनी उपादेयता सिद्ध कर रहा है। 

उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है हि धर्मनदर्शन की समश्याये अनेक हँ । यदि 
धर्म अगोचर है और दर्शन अनन्त है तो धर्म-दर्शन की समस्याओं का अनेक होना 
स्वाभाविक है, परन्तु इसकी प्रमुख समस्या धामिक मान्यताओं का दाशेनिक विवेचन 
है। विवेचन तो तकं या युक्तिपरक होता है, अतः धमं के क्षेत्र में तक का प्रयोग 
धर्म की माज सबसे बड़ी समस्या बन गयी है, परन्तु तरक या युक्ति के बिता यथार्थे 
स्वप स्पष्ट नहीं हो सकता तथा स्वरूप को जाने बिना हम पर-रूप से भेद नहीं 
समझ पाएंगे । प्रायः देखा जाता है कि धामिक मान्यताओं में प्रबलता होती है। 
प्रबल विश्वास के कारण मनुष्य में पूर्वाग्रह तथा हठवादिता आ जाती है। इससे 
विवेक कुंठित होता है और अन्धविश्वास जन्म लेता है । ऐसे शुद्ध तथा भन्ध-विश्वासी 
ब्यक्ति की आँखों को खोलने के लिए धर्म-दर्शन की नितान्त आवश्यकता है। धमं 
दर्शन ही तये दार्शनिक विश्वासों को खत्म करता है तथा पुराने विश्वासों को सुदृढ़ 
बनाता है । इसीलिए कहा जाता है कि धर्म की सच्ची समस्या दार्शनिक है और यह 
कायं केवल धर्म-दर्शन ही कर सकता है। अतः धर्म-दर्शन का स्थान कोई दूसरा नहीं 
ले सकता । यह धमं को बुद्धि-ग्राह्म बताता है, क्योंकि तकं के बिना बुद्धि किसी 
बस्तु को यथार्थे रूप में ग्रहण नहीं कर सक्ती । अतः धर्म-दशंन बुद्धिल्प्राहय तत्वों की 
खोज का एक सही प्रयास है ।” 

i Ibe problem of religion is philosophical and there is no substis 
tute for a philosophy of religion. G. A. Bennet, 
2, 109 philosophy of religion is an effort to discover so for 88 


> 


धंमं-दशैत का स्वपे 
घर्स-दशंन की उपयोगिता 


धर्म और दर्शन दोतों ही बड़े प्राचीन हैं। इनका इतिहास तो मानव-जाति का 
इतिहास है। आदि काल से ही मनुष्य किसी धर्म में विश्वास करता आया है और 
किसी दर्शन के अनुसार जीवन-यापनत्त करता आया हे। संसार में सम्भवतः ऐसी 
कोई जाति नहीं जिसका न कोई धर्म हो और न दर्शन । अतः घमं और दर्शन तो 
अत्यन्त प्राचीन हैं परन्तु धर्म-दर्शन नहीं । ऐतिहासिक दृष्टि से धर्म-दर्शन का प्रारम्भ 
अठारहवीं शताव्दी से माना जाता है।' इस इष्टि से इसकी आयु अधिक नहीं । 
परन्तु बीसवीं शताब्दी में यह अत्यन्त उपयोगी सिद्ध हुआ है। इसकी उपयोगिता 
के निम्नलिखित कारण हैं 


(क) धर्म का तकं से सम्बग्ध-धमं-दर्शन धर्म का दार्शनिक विवेचन है। 
इसके लिए तकं की अत्यन्त आवश्यकता है । धर्म-दर्शन तर्कं के आधार पर धार्मिक 
मान्यताओं का मूस्यांकत करता है। यह धर्म-दर्शन का सबसे महत्वपूर्ण कार्य है। 
अभी तक धार्मिक मान्यताओं को तकं के परे समझा जाता था । इसीलिए कहा जाता 
है कि जहाँ तर्क का अन्त होता है वहीं से घर्म का प्रारम्भ होता है ( Where 
reason ends religion begins ) । धर्म-दर्शव ही इस आन्ति को दूर करता है । 
बयोंकि यह घर्म का मूल्यांकन तर्क के आधार पर करता है । धमं-दर्शन ने यह शिद्ध 
कर दिया है कि धर्म तकं के परे नहीं । घापिक होने का अर्थ तार्किक होना है भौर 
ताक्षिक होने का अर्थ धामिक होना है ।? 


(ख) धर्म के सार को स्पष्ट करना--धर्म-दर्शत धर्म के ऐतिहासिक 
बिकास का वर्णन करता है । धार्मिक विकास के विभिन्न चरणों को देखने से यह 


स्पष्ट होता है कि किसी धर्म का सार वया है। इस सार को ही धर्म का सत्य कहते 


we can. What there is in religion which is accessible to our 
YFEASON, 
5. M. Thompson ६ A Modern Philosophy of Religion. 
१. धर्म-दर्शन का प्रारम्म ह्यूम की पुस्तक The Natural History of Religion 
( 1715) और Dialogoues Concerning Natural Religion 
( 1799 ) है। इतके बाद काण्ट, हेगेल; एडवडं, केयाडे, प्रिगिल पेटीसन, बरैडले, 
शेलिग, रावस, मेंकटामडे आदि ने इस पर ग्रन्थ लिखे । बीसवीं शताब्दी में 
आटो वाइट हेड आदि ने इसे और भी महत्वपुर्ण बनाया । 
2, Tobe religious is to be rational and to be rational is to bed 
religious. 
R, L, Patterson : An Introduction .%, ०६ Religion, 0, 322, 


१७ धर्म-दर्शन 
हैं। यह मौलिक सत्य प्रायः सभी धर्मों में समान ही होता है तथा भेद बाह्य 
स्वरूप के क।रण उत्पन्न होता है । धर्म-दर्शन विभिन्न धर्मो के सार को स्पष्ट कर 


विभिन्न धर्मों में एकता की कड़ी स्थापित करता है जिससे धामिक अन्ध-विश्वास, 
कट्ट रता और रूढिवादिता का अन्त होता है । 


( ग ) धामिक विश्वास को सबल बनाना--धर्म-दर्शन धर्म का बौद्धिक 
मूल्यांकन कर धामिक विश्वास को दृढ करता है । मनुष्य जब किसी धामिक मान्यता 
की तक या युक्ति से परीक्षा कर लेता है तो वह मान्यता उसके जीवन का अंग बन 
जाती है। माच्यतायें मूल्यांकन के बाद बौद्धिक विश्वास का रूपले लेती हैं तथा 
मनुष्य इनके अनुसार जीवन-यापन करना अपना कर्तव्य समझता है । अतः कतंव्य- 
निष्ठा में मूल्यांकन सहायक है । 

( घ ) धामिक अन्ध-विशवासों को दूर करना--अन्धविश्वास के कारण 
ही धर्म का स्वरूप विकृत हो जाता है । धर्म-दर्शन हमारे सामने धर्म के मौलिक रूप 
तथा कृत्रिम छप दोनों को उपस्थित करता है । कृत्रिम खूप के प्रति बौद्धिक मानव 
को अनास्था उत्पन्न होती है । इस प्रकार धर्म-दर्शन धमं में आये हुए विकारों को 
दूर करता है तथा धर्म का अनावरण करता है। 

( ङ ) धमं को वेज्ञानिक रूप प्रदान करना--आज धर्म और विज्ञान के 
बीच एक लम्बी दीवार खड़ी हो गयी है । वैज्ञानिक धार्मिक रहस्थों की पोल खोल 
रहे हैं तथा धमं के ठेफेदारो, मुल्लाओं और पार्दारयों की बातों में अनास्था उत्पन्न 
कर रहे हैं । रहस्य, चमत्कार, जादू आदि को वैज्ञानिक बुद्धि स्वीकार नहीं करती । 
बीसवीं शताब्दी का वैज्ञानिक भानव मन्दिर, मस्जिद, गिरजाघर और गुरुद्वारा की 
मान्यताओं को सन्देह की दृष्टि से देखने लगा है। इस समय धरमे-दर्शंन ही सत्य- 
असत्य का सही निर्णय कर धर्म को विज्ञान का स्तर प्रदान करता है । 


( च ) धमं का जोवन से सम्बन्ध स्थापित करना--धर्म जीवनयापन 
फा साधन है । जो जीवन से दूर हैं वह जीवन के लिए अनुपयोगी है । अनुपयोगी 
मान्यताओं का बौद्धिक या वचारिक महत्व हो सकता है परग्तु सामाजिक नहीं । धर्म- 
दर्शन धर्म के क्षेत्र में जीवनोपयोगी मूल्यों को प्रकट करता है तथा धर्म की सामाजिक 
उपयोगिता सिद्ध करता है । स्थितप्रज्ञ, जीवन्मुक्त भादि धार्मिक आदर्श जीवन के 
लिए उपयोगी हैं। 

( छ ) धामिक विवादों का अन्त करना-धामिक व्यक्ति आस्थावान होता 
है । उसकी आस्था इतनी प्रबल होती है कि वह सभी गुणों को एकमाल्न अपने ही 
घमं में देखने लगता है तथा अपने धमं के विरुद्ध कुछ भी सुनने के लिए तैयार 
नहीं होता; परन्तु अबलता या हढ़ता की यह स्थिति कट्टरता में बदल जाती है। 
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इंसी के कारण संसार में बड़े-बड़े युद्ध हुआ करते हैं तथा धर्म के नाम पर भीषण 
नरसंहार होता है। धर्म-दर्शन धामिक मान्यताओं में समानता दिखलाकर सवे-धमे- 
समन्वय का प्रयास करत! है। इसकी यह मान्यता है कि विभिन्न धर्म सत्तर-्प्राष्ति 
के विभिन्न साधन हैं। स्वे-धर्म-समन्वय से ही मानवता के हित की रक्षा हो 
सकती है । 

( ज ) धमं के प्रति आक्षेपों का निराकरण--आज के वैज्ञानिक युग में 
धर्म के विरुद्ध अनेक आक्षेप किये जाते हैं। इन आक्षेपों के कारण बुद्धिजीवी मानव 
में धर्म के प्रति अनास्था उत्पन्न होती है । कुछ लोग तो यहाँ तक कहते हैं कि धम- 
विहीन समाज में ही सुख ओर शान्ति की स्थापना हो सकती है । इसी कारण लोग 
धर्म को मानवता विरोधो मानने लगे हैं । धर्म-दर्शन ही इन आक्षेपों का उचित 
उत्तर देकर धर्म की सामयिक उपयोगिता सिद्ध कर रहा है । 


( झ ) भावना और विश्वास में समन्वय स्थापित करना-भावना का 
सम्त्रन्ध हृदय से है ओर विश्वास का बुद्धि से। ये दोनों एक नहीं हो सकते । धर्मे- 
दर्शन इनमें एकता स्थापित करता है । ध्मं-दर्शंन धामिक मान्यताओं का बौद्धिक 
विवेचन कर धार्मिक आस्था को परिण्कृत, परिवर्द्धित ओर सुहृढ़ बनाता है । इसके 
कारण ही बौद्धिक व्यक्ति धर्म में विश्वास करता है। 

उपरोक्त तथ्यों से धर्म-दर्शन की उपयोगिता सिद्ध होती है । कुछ लोग धमं- 
दर्शन की कल्पना को निराधार समझते हैं। उनका कहना है कि धर्म-दर्शन साम्तास्य- 
धर्म या विश्व-धर्मं की स्थापना करना चाहता है, परन्तु विश्व में विभिन्‍न घर्मो का 
अस्तित्व है न कि विश्व-धर्म का । धमं किसी व्यत्रित या समाज का हो सकता है । 
सभी व्यक्ति और समाज का कोई घर्म नहीं हो सकता; परन्तु ऐसा सोचना निरा- 
घार है। बिभिन्न घर्मो की मान्यताओं में समानता हो सकती हैं जिनके आधार पर 
सर्वे-धर म-प्मन्वय की कल्पना की जा सकती है । 

धर्म-दर्शन का अन्य विषयों से सम्बन्ध 
धर्म ओर दर्शन 
( Religion and Philosophy ) 

धर्म-दर्शन को धम का दाशनिक या बौद्धिक विवेचन माना जाता है। कुछ 
विद्वानों की मान्यता हैं कि धर्म-दशोन विभिन्न ऐतिहासिक धर्मों का दार्शनिक अध्य 
यन करता है । डाँ० डी० एम० एडवर्ड का कहना है कि धर्म-दर्शन इतिहास के 
बिना खोखला है और दर्शन के बिना धर्म का इतिहास तो अन्धा है। पहले में 
सामग्री की तथा दूसरे में स्वरूप को आवश्यकता हैं । सामग्री और स्वरूप दोनों ही 
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किसी वस्तु के अपरिहाय अंग हैं। दोनों आवश्यक हैं, किसो एक के बिना दूसरे की 
सत्ता नहीं रह सकती भतः दोनों में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध है। जिस प्रकार स्वरूप 
के बिना सामग्री नहीं और सामग्री के बिना स्वरूप नहीं उसी प्रकार धर्म के बिना 
दर्शन नहीं और दर्शन के बिना धर्म नहीं । दशेन में तर्क और व्याख्या की प्रधानता 
है, परन्तु तकं और व्याख्या के तो मूल उपादान धर्म से ही प्राप्त होते हैं। धामिक 
सत्य तो दार्शनिक व्याख्या के आधार-वाक्य हैं। पुनः सामग्री अपने मूल रूप में 
ग्राहय नहीं हो सकती । इन्हें ग्राह्य बनाना तो दर्शन की देन है। धर्म के मूल 
वाक्य प्रायः अस्पष्ट होते हैं। इन्हें सुस्पष्ट बनाना दर्शन का कार्य है। अतः दर्शन 
आर धर्म में घनिष्ठ सम्बन्ध है परन्तु इसका अथं यह नहीं कि दोनों एक हूँ । दोनों 
के क्षेत्र भिन्न-भिन्न हैँ । 

दर्शन और धर्म में भेद--( क ) दशन की उत्पत्ति जिज्ञासा से होती है । 
मनुष्य ईश्वर, स्वगं, नरक, पुनर्जन्म आदि विषयों को जानना चाहता है । मनुष्य 
एक प्रकार के असन्ठोष का अनुभव करता है । दशेन ज्ञान की पिपासा है। धर्म 
की उत्पत्ति आध्यात्मिक भूख के कारण होती है। मनुष्य अपने को निर्बल और 
असहाय सा महसुस करता है। वह देवी-देवता आदि अहष्ट शक्तियों का सहारा 
लेना चाहता है । अगोचर शक्तियों से सम्बन्ध जोड़कर मनुष्य कुछ अपेक्षा करता 
है । इस आध्यात्मिक भूख से ही धर्म की उत्पत्ति होतो है । 

(ख़ ) दर्शन आध्यात्मिक तत्त्वों की खोज करता है तो धर्म आध्यात्मिक 
मूल्यों की खोज करता है । ईश्वर, जीव, जगतु आदि का यथार्थ स्वरूप वया है 
य दर्शन के विषय हैं। धमं, ईश्वर आदि विषयों की मानव के लिए उपयोगिता, 

प॒द बल देता है । पहले के लिए ईश्वर परम-तत् है । दूसरे के लिए ईशत्रर परम- 
मूल्य हैं, जिसे प्राप्त करने के लिए मतुष्य हर सम्भव प्रयास करता है। ईश्वर के 
स्वरूप का निर्देश करना दर्शन का कार्य है परन्तु ईशवर-साधन का मार्ग बतलाना 
घमं का कार्य है । 

( ग ) दर्शन बुद्धि प्रधान है ओर धर्म भावना प्रधान है । पहले में तर्क का 
महुत्व है, दूसरे में आस्था का । तके की कसोटी पर घामिक तथ्यों को परखना दर्शन 
का कार्य है परन्तु तकं से अगम्य रह्स्यावनक अनुभुति को बतलाना घर्म का काय है। 
दोनों की प्रक्रिया में अन्तर है । 

(घ ) दर्शन सैद्धान्तिक है और धमे व्यावहारिक । दर्शन प्रायः जीवन-दर्शन 
त ह्दोकर तत्त्व-दर्शन होता है। दर्शन को हम जीवन से अलग कर सकते हुँ। धर्ष 
जीवन-यापन की प्रणाली है, इसे जीवत से अलग नहीं किया जा सकता। मनुष्य अवो 
घामिक मान्यताओं के अनुसार जीबनन्यापच करता है, परन्तु दार्शनिक तिदवानवों 
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का सम्बन्ध हमारे जीवन से कम है । हम गैर ईसाई होकर ईसाई दर्शन के प्रामाणिक 
ज्ञाता हो सफते हैं परन्तु ईसाई हुए बिना ईसाई-धमे का यथार्थ रसास्वादन नहीं 
कर सकते । 


( ङः ) दर्शन और धर्म के लक्ष्य में भेद है। दर्शन मुख्यतः ज्ञानात्मक है । यह 
परम-तत्व के यथार्थ ज्ञान पर बल देता है। धर्म का लक्ष्य परम-तत्त्व को प्राप्त करता 
है। दाशंनिक तर्क-वितर्क का प्रयोग कर ईश्वर सम्बन्धी ज्ञान को स्पष्ट करता है। 
धार्मिक व्यक्ति ईश्वरीय अनुभूति को प्राप्त करना चाहता है । वह ईश्वर-प्राप्ति के 
विभिन्‍न साधन जैसे कर्म, भक्ति; ज्ञान आदि पर बल देता है। 


( च ) दर्शन का क्षेत्र घर्म की अपेक्षा अधिक व्यापक है । संसार के सभी 
बिषय दर्शन के विषय हों सकते हैं । ऐसा कोई ज्ञान नहीं जिसका कोई दर्शन न हो । 
परन्तु धर्म का क्षेत्र संकुचित है । यह ईश्वर, आत्मा, जन्म, मरण आदि विषयों पर 
ही विचार करता है। संसार के बहुत से धर्म ईश्वर केन्द्रित हैँ परन्तु संसार के 
बहुत से दर्शन ईश्वर-मुक्त हैँ । ईश्वर के बिना दर्शन का कार्य चल सकता है, परन्तु 
घर्म का कार्य प्रायः नहीं चल सकता । 


( छ ) दार्शनिक विषयों के अध्ययन में तटस्थता तथा निष्पक्षता भधिक होती 
है, परन्तु धामिक विषयों के अध्ययन में अन्धविश्वास और कट्टरता अधिक होती है । 
यही कारण है कि धर्म में मतभेद अधिक उत्पन्न होता है । धामिक विश्वास इतने 
प्रबल होते हैं कि वे मनुष्य को हङधर्मी बना देते हैं, परन्तु दर्शन के क्षत् में तटस्थ 
विचारों का महत्व अधिक है । 

वस्तुतः धर्म भौर दर्शन एक दूसरे के पूरक हैं । दर्शन धर्म की सहायता करता 
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है और धमं दर्शन को । दर्सन धर्मे की बौद्धिक व्याख्या कर धर्म को प्रगतिशील 
बनाता है। इससे धर्म रूढ़िवादिता और अन्ध-विश्वाप्त से ग्रसित नहीं हो पाता । 
दूसरी ओर धर्म भी दर्शत का सहायक है। धर्म के कारण ही दर्शत के शुद्ध बोद्धिक 
सत्य जीवन के लिए उपयोगी बनते हैं। तात्पर्य यह है कि धर्म, दर्शन को व्याव- 
हारिक बनाता है। इसलिये कहा जाता है कि धर्म दर्शत का व्यावहारिक पक्ष है 
तथा दर्शन धर्म का सैद्धान्तिक पक्ष । जीवन में दोनों की आवश्यकता है.। सच्चा 
घामिक वही है जो सत्य को जीवन में चरिताथं करे। इसीलिए भारतीय दार्शनिक 
दर्शन को जीवन-यापन का साधन मानते हैं । सच्ची विद्या वही है जिससे अपूत” 
तत्त्व की प्राप्ति हो सके--विद्ययाऽपृतमश्तुते । 

धर्म और नेतिकता 

( Religion and Morality ) 


चर्म और नीति में निकटतम सम्बन्ध है । सामान्यतः यहु समझा जाता है कि 


पे धर्म-दर्शन 


धामिक व्यक्ति हो नैतिक होता है और नैतिक व्यक्ति ही धामिक । धर्म नीति के 
बिना रिक्त है तथा नीति धर्म के बिना निराधार । नैतिक जीवन तो धार्मिक सदा- 
चार का जीवन हैं और सदाचार का जीवन ही धामिक आदर्श है । वस्तुतः धर्म 
कमं है और के ही धर्म । अतः धर्म और नीति में गहरा गठबन्धन है। दोनों की 
माच्यताएँ भी प्रायः समान हँ--आत्मा की अमरता, संकल्प की स्वतन्त्रता और 
ईश्वरीय सत्ता आदि विषयों पर दोनों में विचार किया जाता है। ईश्वर सर्वोच्च 
नैतिक मूल्य है और वही धर्म का केन्द्रबिन्दु भी है। सत्कर्म और सदाचार तो 
ईएवर-प्रेरित मार्ग हैं और ईश्वर ही धर्म का संस्थापक होता है। इस प्रकार दोनों 
में गहन सम्बन्ध है । 

धर्म और नैतिकता का गहन सम्बन्ध विद्वानों के बीच विवाद का विषय है। 
कुछ विद्वान धर्म को नैतिकता का पुवंगामी मानते हैं तो कुछ विद्वान नैतिकता को 
धर्म का पूवंगामी मानते हैं । कुछ विद्वानों का कहना है कि धर्मे की सत्ता नैतिकता 
के पूर्वं है । अतः धर्म पुरातन है। पहले धर्म का अस्तित्व हुआ तो बाद में घामिक 
आचरण या नैतिकता की संहिता बनी । आदिम धर्मे में नेतिक आचरण नहीं परन्तु 
जब यह प्राकृतिक धर्म बन गया तो नैतिक संहिताओं का जन्म हुआ । देकार्त, लॉक, 
बैले आदि विद्वान मानते हैं कि घर्म ही नीतिका मूल स्रोत है। नैतिक नियम 
आचरण के आदर्श हैं और आदर्श आचरण धामिक आचरण है । इससे स्पष्ट है कि 
धामिक आचरण धर्मे के बिना सम्भव नहीं । धर्म ही हमें बतलाता है कि कौन सा 
कार्य घे के अनुकूल है ओर कोन सा प्रतिकूल । अतः धर्म ही मूल है ओर नीति 
धर्मं की मूल है । धमं के बिना नीति की कल्पना तो वृक्ष के बिना शाखा की कल्पना 
है। इसके विपरीत कुछ विद्वान नीति को ही धर्म का पूर्वगामी मानते हैं । काण्ट, 
मा्टिन्यू, हापिडग आदि विद्वान नीति को ही मूल स्वीकार करते हैं। इनके अनुसार 
मनुष्य पहले नेतिक होता है और बाद में घामिक । जब वह सदाचार ओर सत्कमं 
का आचरण करता है तभी वह धार्मिक रह पाता है। सत्कमं के पालन से सत्कर्मो 
के संस्थापक ईश्वर में आस्था उत्पन्न होती है। यही धर्म है। आचरणहीन व्यक्ति 
धामिक नहीं हो सकता । यदि मनुष्य आचार-शास्त्र के नियमों का पालन करे तो 
सदाचार और दुराचार के फलस्वरूप पुण्य और पाप का विधान करने वाले ईश्वर 
को अवश्य मानेगा। बुछ धर्म ऐसे हैँ जिनमें आचार-संहिता नहीं है, ऐसे धर्मो में 
पाप-पुण्य, नरक-स्व॒र्ग का विधान करने वाला ईश्वर भी नहीं है । अतः नीति ही 
घर्म की आधार्राशला है । 


उपरोक्त दोनों मत एकांगी हैं | धर्म और नीति में घनिष्टतम सम्बन्ध है परन्तु 
इससे ऐतिहासिक पूर्वापर सम्बन्ध की विवेचना तो एक भूल है । बीज और वृक्ष में 
निकटतम सम्बन्ध दै, परन्तु इनमें से किसी एक को दुसरे का कारण मानना उचित 


[RT 
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नहीं । वस्तुतः धर्म और नीति में कारण-कार्ये सम्बन्ध नहीं । अतः दोनों में किसी 
के पूर्वगामी होने का प्रश्‍न नहीं । वस्तुतः दोनों में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध है अर्थात्‌ 
दोनों एक दूसरे पर आश्रित हूँ। रात और दिन द नों एक दूसरे के बाद होते हैं 
परन्तु इनमें कोई किसी एक का कारण नहीं । रात के बिना दिन और दित के बिना 
रात की कल्पना असंगत है; उसी प्रकार धर्म के बिना नीति और तीति के बिना 
धर्म की कल्पना अनुचित है। दोनों एक दूसरे पर आश्रित हैं क्योंकि इनमें अत्यन्त 
निकट का सम्बन्ध है । इसी दृष्टि से प्रो एडवर्ड का कहना है कि “नैतिकता और 
धर्मं एक दूसरे के लिए अनिवायंतः आवश्यक हूँ । नैतिकता के बिना धर्म शुष्क, 
निर्जीव सिद्धान्तों का संग्रह प्रतीत होता है ।” इसका कारण यह है कि धार्मिक 
सिद्धान्तों की व्यावहारिक अनुभूति नोति के माध्यम से ही होती है। धर्म के प्रणेता 
और पैगम्बर, महषि और महात्मा नैतिक आचरण के द्वारा ही धर्म का प्रचार और 
प्रसार करते हैं। उनके आचरण का अनुगमत करना समाज में व्यक्ति का कतेव्य 
बत जाता है। इस प्रकार आचरण और कत्तव्य के पालन से धर्म सामाजिक पथ- 
प्रदर्शन का कार्य करता है । पुनः नैतिक आचरण के कारण ही धार्मिक समुदाय या 
सम्प्रदाय बनते हँ । इतना ही नहीं, नैतिकता धार्मिक आचरण का नियामक भी है। 
हमारा आचरण किसी धर्म के अनुकूल है या प्रतिकूल, इसका निर्धारण नैतिकता के 
आधार पर ही होगा। नैतिक नियमों के उत्लंघन से ही धर्म-बहिष्कृत होने का 
प्रश्‍न उपस्थित होता है । इस प्रकार नैतिकता धमे का नियन्त्रण करती है। यह 
धार्मिक मान्यताओं के परिमार्जन और परिशोधन का कार्ये करती है । इसी दृष्टि से 
एकिसली महोदय का कहना है कि “नैतिकता धर्म के परिमाज॑त में सबसे अधिक 
सहायक माध्यम है । यह अनैतिक धर्म को आलोचना करती है तथा अशुद्ध धर्म को 
शोधकर शुद्ध बनाती है । 7 


इससे स्पष्ट है कि धमं को यथार्थ दिशा में ले चलना तो नैतिकता की देन 
है । नैतिकता के बिना धर्म में पथभ्रम का सम्भावना बनी रहती है । अतः तेतिकता 
के बिना धामिक आचरण अपूर्ण होगा । 

जिस प्रकार नीति धमे का अनिवार्थ अंग है, उसी प्रकार धर्म भी नीति 
का । नैतिक नियम तो धार्मिक लक्ष्यों के साधन माने जाते हैं । सस्कमं और सदाचार 
ईच्तर-प्राप्ति में सहायक साधन हैं, परन्तु ये साधन ही हूँ, साध्य नहीं । साध्य के 
बिना साधन, लक्ष्य के बिता मार्ग प्रायः अनुपयोगी और अनावश्यक है। प्रायः धर्म 


1. Morality has been a great purifier of religion, It has criticised 
impure and immoral religions. 


Atkinson Lee ; The Ground ...... Philosopby of Religion, 9: 80. 
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भें ईश्वर-प्राप्ति को साध्य माना जाता है । इस साध्य के लिए कमं, भक्ति; ज्ञान आदि 
अनेक साधन स्वीकार किये जाते हैं । इन साधनों का महत्व साध्य के अभाव में नहीं 
हो सकता । इसी दृष्टि से केय्ड आदि विद्वानों का कहना है कि नैतिकता सर्वोच्च 
लक्ष्य ( ईश्वर-प्राप्ति ) में सहायक साधन तो है परन्तु अपूर्ण है। पूर्ण तो केवल पर- 
मात्मा है । उसकी प्राप्ति का साधन अवश्य अपूर्ण होगा । इसे पूर्ण मानना तो साधक 
को साध्य मानने की भूल करना है । धर्म के बिना नैतिकता, प्रासाद के बिना सोपान 
के समान है। अतः धर्म के बिना नैतिकता निराधार है, लक्ष्यविहीन माग है । अतः 
धमं ही नैतिकता का आधार है। 


धर्मं और नीति में अभ्तर--धर्म और नीति में अतिवार्थे सम्बन्ध है; 
दोनों अन्योन्याश्रित भी हैं, परन्तु दोनों में तादात्म्य नहीं । दोनों में निम्नलिखित 
भेद हैं--- 


( क ) धर्म के अभाव में भी नैतिकता का अस्तित्व रहता है । अतः दोनों में 
आवश्यक भेद है। काम्टे, मिल तथा स्पेन्सर आदि विद्वानों के अनुसार नीति आत्म- 
निर्भर है, धर्म पर आधारित नहीं । धर्म में श्रद्धा न होने पर भी नेतिक नियमों में 
विश्वास हो सकता है । धमं-विरोधी व्यक्ति भी चरित्वान हो सकता है। आचरण 
के नियम अपने में पूणं हैं, सदाचार स्वयं-साध्य है । 


( ख ) नीति और धं का क्षेत्र भिन्न-भिन्न है । नीतिन्शास्त्र का केन्द्र 
बिन्दु सामाजिक मानव है परन्तु धमे का आध्यात्मिक ईश्वर । नीतिशास्त्र में हम 
मानव आचरण के नियमों को बतलाते हैं परन्तु धर्मशास्त्र में ईश्वरीय विभूतियों का 
दिग्दर्शन कराते हैं । नीतिशास्त्र हमें आदर्श नागरिक बनाता है, धमं हमें आध्यात्मिक 
बनाता है । आध्यात्मिक व्यक्ति दिव्य नगर का नागरिक होता है । 


(ग) धर्म नीति से अधिक व्यापक है। नीतिका सम्बन्ध शुभ से है; 
जिसकी प्राप्ति आदर्श आचरण से होती है । अतः शुभ नैतिकता का मुल्य है । धर्म में 
सत्य; शिव, शुभ आदि अनेक मुल्य हैं। ईश्वर में सभी मुल्य विद्यमान हैं। वह त्रिकाल 
सत्य है, शिवधाम है तथा सभी प्रकार के अशुभ ( पाप ) का विनाशक है परन्तु सत्य; 
शिव की चर्चा नीति में नहीं । 


( च ) नैतिकता में संकल्प की स्वतन्त्रता का महत्व अधिक हैं। मनुष्य यदि 
स्वतन्त्रकत्ता नहीं तो वह शुभ-अशभ आदि नैतिक फलों का भोक्ता भी नहीं । हम 
घामिक नियमों को स्वीकार करने में परतन्त्र हैं, बाध्य हैं। इसमें स्वीकार करने या 
अस्वीकार करने का प्रश्न नहीं । इसे हम अनिवार्यं कतंब्य समझकर करते हैं। ईश्वर- 
प्रणीत मार्ग पर चलना ही धामिक व्यक्ति का क॒तंव्य है । 
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( ङ ) दोनों में साधन और साध्य का भेद हे । धर्म साध्य है और नीति 
साधन । मार्ग लक्ष्य नहीं हो सकता, कयोंकि मागे ससीम और लक्ष्य असीम होता है । 
दोनों में अपूर्ण और पूर्ण का भेद है । असीम और अनन्त ईश्वर को प्राप्ति हमें ।वभिन्त 
मार्गों से हो सकती है। नैतिकता एक मार्ग तो है परन्तु यह सान्त मागे है और 
अनन्त ईश्वर का एकमात्र साधक नहीं । 


( च ) धर्म में रहस्य का साम्राज्य है । संसार में शायद ही ऐसा कोई धर्मे 
होगा जिसमें रहस्य या चमत्कार की बाते न हों। रहस्य और चमत्कार तो बुद्धि के 
परे होते हैं; अतः धर्म का क्षेत्र अबौद्धिक होता है । इसके विपरीत, नीति का क्षेत्र 
पूर्णत; बौद्धिक होता है॥ नीतिशास्त्र में ऐसा कोई दियम नहीं जिसकी बौद्धिक 
व्याख्या न हो सके । 


धर्म और विज्ञान 
( Religion and Science ) 

इन दोनों का सम्बन्ध विवादास्पद है । इनके सम्बन्ध में विद्वानों के बीच 
अधिक मतभेद है । आज का युग वैज्ञानिक हैं । इसमें वैज्ञानिक आविष्कारों ते मानब 
मस्तिष्क को झकझोर दिया है तथा मनुष्य को नयी दिशा दिखला रहा है। इम 
युग में सबसे अधिक प्रहार धार्मिक मान्यताओं पर किया जा रहा है। प्रकृति के 
रहस्यों का उद्घाटन कर विज्ञान धर्म के मूल पर कुठाराघात कर रहा है । अतः 
प्रश्‍न यह है कि आज के वैज्ञानिक युग में धामिक माव्यताओं का प्रयोजन कया है ? 
आज मानव के सुख भौर सुविधा की सारी सामग्रियाँ विज्ञान के द्वारा उपलब्ध हो 
रही हैं तो धर्म की आवश्यकता ही क्या है ? वह कौन ता कार्य है. जिसे धर्म कर 
सकता है और विज्ञान नहीं कर सकता ? इस प्रगतिशील युग में प्रगति में बाधक 
रूढ़िवादी धर्म की आवश्यकता बया है ? ऐसे प्रश्‍न दिन-प्रतिदिन उठते हैं । ऐसी 
स्थिति में धर्म और विज्ञान का सम्बन्ध व्वि।दारपद हो गया है । ऐसा प्रतीत होने 
लगा है कि विज्ञान अधामिक है भौर धर्म अवैज्ञानिक, परन्तु यह भ्रम है। धर्म और 
विज्ञान मूलतः एक दूसरे के विरोधी नहीं । दोनों ज्ञानात्मक हूँ। मानव ज्ञान को 
बृद्धि करना दोतों का कार्ये है । दोनों का उद्देश्य सत्य की प्राप्ति और मानवता की 
सेवा है। दोनों में सैद्धान्तिक और व्यावहारिक पक्ष विद्यमान हैं । अतः किसी अंश में 
दोनों में समानता अवश्य है, परन्तु दोनों में भेद की मात्रा अधिक है। 

(क) विषय का भेद-धर्म का विषय आन्तरिक अनुभूति है, परन्तु 
विज्ञान का क्षेत्र बाह्र तथ्य है । धामिक अनुभूतियों का सम्बन्ध व्यक्ति से है ओर 
वैज्ञानिक आविष्कारों का सम्बन्ध बाह्य सांसारिक विषयों मे है । इसी आधार पर 
धर्म को आत्मनिष्ठ और विज्ञान को वस्तुनिष्ठ माना जाता है । 
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( ख) स्वरूप का भेद--धमे का स्वरूप रहस्यात्मक है जिसकी बौद्धिक 
या ताकिक व्याख्या पूर्णतः नहीं हो सकती । विज्ञान का स्वरूप पूर्णतः बौद्धिक तथा 
तार्किक है। वैज्ञानिक तथ्यों को तके के बिना स्वीकार नहीं किया जा सकता। ताफिक 
व्याख्या के कारण ही वैज्ञानिक निष्कर्ष सर्वमान्य तथा सर्वव्यापक होते हैं, परन्तु 
रहस्य के कारण धामिक निष्कर्ष इनसे भिन्न होते हैं । 


( ग ) उद्देश्य का भेद--विज्ञान का उद्देश्य तथ्यों की कार्य-कारण- 
मुलक व्याख्या करना है । यह किसी वस्तु को अकारण या अकस्मात्‌ नहीं स्वीकार 
करता, परन्तु धर्म में ईश्वर, आत्मा; पुनर्जन्म आदि विषयों की कार्थन्कारणमूलक 
व्याख्या नहीं हो सकती, क्योंकि ये विषय अतीन्द्रिय हैं । 

( घ ) साधन का भेद--विज्ञान प्रयोगात्मक है । यह प्रयोग के आधार पर 
सत्यों को सर्वमान्य मानता है, परन्तु धामिक विषयों का प्रयोग किसी प्रयोगशाला 
में सम्भव नहीं । इसी कारण धामिक विषयों की परीक्षा भी सम्भव नहीं । धामिक 
सत्यों का अन्तनिरीक्षण तो हो सकता है, परन्तु विज्ञान के समान बाहय परीक्षण 
नहीं | 

( ङ ) संसार की व्याख्या में भेद--धम संसार की सृष्टिवादी व्याख्या 
करता है । सृष्टि स्रष्टा की अपेक्षा करती है । अतः धर्म स्वीकार करता है कि सृष्टि- 
स्रष्टा ( ईश्वर ) के बिना सम्भव नहीं । विज्ञान विश्व की विकासवादी व्याख्या 


“स्वीकार करता है । इसके अनुसार सभी सांसारिक वस्तुओं का शनै:-शनैः विकास 


हुआ है । वस्तुओं का जो स्वरूप आज दिखलायी पड़ता है वह पहले नहीं था और 
भागे नहीं रहेगा । सबका स्वरूप परिवर्तनशील है। नित्य नया स्वरूप होता जा 


रहा है। धमं के अनुसार संसार ईश्वर की देन है । विज्ञान के अनुसार विश्व विकास 
का परिणाम है । 


(च ) नियमों में भेद-धर्म के नियम शाश्वत या सनातन माने जाते 
हैं । मनुष्य इनमें परिवर्तन नहीं कर सकता । इसीलिए धामिक नियमों को आध्याः 
त्मिक या नैतिक नियम भी कहते हैं। इसके विपरीत विज्ञान के क्षेत्र में कोई भी 
नियम शाश्‍वत नहीं। नियम तो परिस्थिति के अनुसार परिवर्तित होते रहते हैं । 


इसी कारण विज्ञान के नियमों को प्रगतिशील तथा धर्म के नियमों को परम्परागत 
माना जाता है । 


(छ ) विश्वास ओर बुद्धि का भेद--धर्म आस्था या विश्वास प्रधान 
है । विश्वास के कारण ही अतीन्द्रिय विषयों को स्वीकार किया जाता है। इन 
विषयों में विश्वास करने के बाद हम विचार प्रारम्भ करते हैं। विज्ञान बुद्धि प्रधान 


है । इसमें हम पहले विचार कर बाद में विश्वास करते हैं। यही कारण है कि विज्ञान 


>. -. 
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में अन्धविश्वास का स्थान नहीं होता, परन्तु धामिक सत्य प्रायः अन्धविश्वास से 
ग्रसित होते हैं। किसी सत्य के सम्बन्ध में हम विज्ञान के क्षेत्र में क्यों और कैसे का 
प्रश्न उठा सकते हैं; परन्तु धर्म के क्षेत्र में नहीं ? धर्म श्रद्धा प्रधान है तथा इसका 
सम्बन्ध हृदय से अधिक है । इसके विपरीत विज्ञान बुद्धि प्रधान है । इसी कारण 
कुछ लोग विज्ञान को हृदयरहित या भावनाशुन्य मानते हैं । 


( ज ) व्यापकता में भेद-धर्म की अपेक्षा विज्ञान अधिक व्यापक है। 
किसी विशेष धर्मे को स्वीकार करने वालों का एक सम्प्रदाय बन जाता है। इसी 
आधार पर सम्प्रदाय-धर्म, समाज-धर्मे या जाति-धर्म की कल्पना की जाती है। कुछ 
लोग मानव-धर्म या विश्व-धर्म की कल्पना भी करते हैं। यदि सभी लोगों का धर्म 
एक हो जाय तो विश्व से क्ररता, निर्देयता और हिंसा भी समाप्त हो जाय। अतः 
विशव-धर्म कोरी कल्पना है, परन्तु विज्ञान के निष्कर्ष विश्व के सभी व्यक्तियों को 
समानतः सत्य प्रतीत होते हैं । स्वदेशी और विदेशी के धर्म में अन्तर हो सकता है, 
परन्तु दोनों की बैज्ञानिक मान्यताओं में नहीं । 


+ 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि धम और विज्ञान में नितान्त विरोध है, 
परन्तु यह उचित नहीं । इनमें विरोध तभी होता है जब कोई अपनी सीमा को पार 
कर दूसरे की सीमा में पदापंण करता है । धमं का क्षेत्र अध्यात्म और आध्यात्मिक 
विषय है और विज्ञान का क्षेत्र संसार और सांसारिक विषय है । जब विज्ञान आध्या- 
त्मिक विषय जैसे ईश्वर आदि की सांसारिक व्याख्या प्रस्तुत करने लगता है तो वह 
भूल करता है। इसी प्रकार धर्म जब वैज्ञानिक विषय जैसे प्राकृतिक नियमों को 
धामिक व्याख्या प्रस्तूत करने लगता है तो वह भूल करता है। इससे स्पष्ट है कि 
वैज्ञानिक विषयों की धार्मिक व्याख्या नहीं हो सकती तथा धामिक विषयों की वैज्ञानिक 
व्याख्या नहीं हो सकती । वस्तुतः धमं और विज्ञात एक दूसरे के पूरक हैं। विज्ञान 
जगत की कार्य-कारणमूलक्‌ व्याख्या करना चाहता है परन्तु यह नियम तो अचेतन 
है । इसका संचालक कोई चेतन अवश्य होना चाहिये। इसे ही धम ईश्वर की संज्ञा 
देता है । जगत में जड़ और चेतन दोनों तत्त्व हैं । चेतन तत्त्वों की व्याख्या परम-चेतन 
( इश्वर ) को माने बिना सम्भव नहीं । अतः धर्म विज्ञान का सहायक है। इसी 
प्रकार विज्ञात भी धमं का सहायक है। धार्मिक विषयों को वैज्ञानिक या बौद्धिक 
व्याख्या के बिना समाज में स्वोकार नहीं किया जा सकता । विज्ञान तकं ओर व्याख्या 
के द्वारा धामिक विषयों को मान्य बनाता है । विज्ञान के कारण ही धम में रूढ़िवाद 
और अन्धविश्वास का अन्त होता है, इससे धमे का स्वरूप अधिक परिष्कृत तथा मान्य 
होता है। 


अतः हम कह सकते हैं कि विज्ञान और धर्म एक दूसरे के पूरक तथा सहायक 
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हैं । दोनों में समन्वय तथा सामञ्जस्य स्थापित करते हुए विश्व के महान वेज्ञानिक 
आइन्स्टोन का कहना है कि “धर्म के अभाव में विज्ञान पंगु है तथा विज्ञान के अभाव 
में धमं अन्धा है 121 दुगंम पथ को पार करने के लिए चलने और देखने दोनों की 
आवश्यकता है। लंगड़े भौर अंधे मिलकर ही जंगल को पार कर सकते हैँ। इसी 
प्रकार धर्मं और विज्ञान मिलकर ही मानव का यथार्थ कल्याण कर सकते हैं। 
सामाजिक जीवन को सुखी बनाने तथा सुचारु रूप से चलाने के लिए दोनों में समन्वय 
और सामञ्जस्य की नितान्त आवश्प्रकता है। यह कथन निःसार है कि जहाँ 
विज्ञान का अन्त है वहाँ धर्म का आरम्भ । जो वैज्ञानिक है वह धामिक भी हो सकता 
है तथा जो धार्मिक है बह वज्ञानिक भी । धामिक कों अवैज्ञानिक और वैज्ञानिक को 
अधामिक समझना तो भयंकर भूल है। इस भूल को सुधारने से ही सामाजिक संवृद्ध 
होगी । आज के वैज्ञानिक युग में नये-नये आविष्कारों ने मानव की सुख-सुविधा को 
बढ़ा दिया है परन्तु आविष्कारों के कारण आतंक भी उत्पन्न हो गया है । पारमाण- 
विक शक्तियों के दुरुपयोग से मानवता का किसी भी क्षण विनाश हो सकता है। 
अतः धामिक एकता; सहिष्णुता, सौहाई, सह-अरितत्व॒ और सदाचार से ही यह 
विभीषिका टल सकती है । 
धसं और कला 
( Religion and Art ) 

धर्म की अतीन्द्रिय और अगोचर सत्ता के प्रति अट्ट आस्था है । इस आस्था 
के कारण ही रहस्य की अनुभूति होती है। इस अनुभूति की कलात्मक अभिव्यक्ति की 
जाती है। इससे प्रतीत होता है कि धर्म और कला में घनिष्ट सम्बन्ध है । कला के 
माध्यम से सौन्दर्यं को अभिव्यक्ति होती है। हम जिम्त ईश्वर में आस्था रखते हैं 
उसे प्रतिमा, चित्र आदि कलाक्कतियों में सुन्दर ढंग से अभिव्यक्त करते हैं। सम्भवतः 
इसी कारण संसार में जो भी धमं मूति-पूजा मे विश्वास करते हैं उनमें ईश्वर की 
मनोरम मति बनाकर पूजा की जाती है। मनोरम मूर्ति ईश्वर के सुन्दर रूप की 
कलात्मक अभिव्यक्ति है । इसी हष्ट से धर्म और कला दोनों को भावात्मक ( Emo- 
६००] ) स्वीकार किया जाता हैं। ईश्वर करा सौन्दर्य एक मतोरम भावना है जिसे 
मनोहर मूर्ति के माध्यम से अभिव्यक्त किया जाता है । कला के अनेक रूप हैं, जसै 
मूति, चित्र, कविता आदि। मूर्ति के माध्यम से अमूं को मूतं रूप दिया जाता है । 
चित्र में रंगों की सहायता से अन्ततिहित सौन्दर्य को बाहरी रूप प्रदान किया जाता 
है और कविता में शब्द और संगीत के माध्यम से सौन्दर्य को अभिव्प्रक्त किया | 





1. The situation may be expressed by an image. Science without 
religon is lame and religion without science is blind. 


Albert Einstein : Science and Religion. 
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जाता है। इस प्रकार सभी कलाक्रतियो में निराकार सौन्दर्य को साकार रूप प्रदान 
किया जाता है। इसी आधार पर महान दार्शनिक हेगेल कला को आध्यात्मिकता 
और ऐद्धिकता का विवाह मानते हैं। 


वस्तुतः कला का सार सौन्दर्य है | सौन्दर्य शारीरिक नहीं, वरन्‌ आध्यात्मिक 
अनुभूति है । इसे शारीरिक सुख नहीं, वरत्‌ आत्मानन्द की मनुमूति स्वीकार किया 
जाता है। शुद्ध सौन्दर्यं का अनुभव आत्मा को ही होता है, भतः यह आत्मानन्द 
की अवस्था है । कलाकार कला के माध्यम से अन्तर्निहित सौन्दर्ये को बाह्य मूते रूप 
देता है, जिसे देखकर मनुष्य आऋषित होता है । इस आकर्षण के पीछे आत्मानन्द 
की अनुभति है, क्योंकि यह कलाकार के आत्मानन्द को अभिव्यक्ति है । आनन्द 
की यह आध्यात्मिक अनुभूति ही धर्म का सार भी हैं। अतः धर्म और कला दोनों में 
आन्तरिक आनन्द है । इस अर्थ में दोनों में अत्यन्त निकट का सम्बन्ध है । दोनों की 
निकटता के सम्बन्ध में निम्नलिखित बाते ध्यान देने योग्य हैं-- 

(क ) धर्म कला से उत्पन्न होता है। महान्‌ दाशेनिक हेगेल मानते हूँ कि 
धर्म की उत्पत्ति कला से होती है। मूर्ति, चित्र आदि कलात्मक कृतियाँ हुँ । इतके 
माध्यम से हम धामिक भावनाओं को मूर्ते और साकार रूप प्रदान करते हैँ । अतः 
कलाकृति धर्म और कला को जोड़ने की कड़ी है। हम ईश्वर की सुन्दर मूर्ति को 
देखकर ईश्वर के प्रति आकर्षित होते हैं । अतः कलाकृति के माध्यम से कला और 
धर्म में गहरा सम्बन्ध हो जाता है, परन्तु हेगेल महोदय यह भी मानते हैं कि धर्म 
अपने को शीघ्र ही कला से मुक्त कर लेता है। कई धर्मों में मूति-पूजा का विरोध भी 
दिखलायी पड़ता है। परन्तु इतना अवश्य है फि कला के माध्यम से धर्म का प्रचार 
और प्रसार अधिक होता है । मति, चित्त, संगीत, कविता आदि के माध्यम से धामिक 
भावनाओं की सरल ढंग से अभिव्यक्ति होती है । इससे धर्म प्रभावशाली होता है। 
अतः कला धर्म का सहायक है । 

(ख ) कला के निए भी धर्म की भावश्यकता है । लोकप्रियता के आवरण 
में कला अपने आदर्श से दूर हट जाती है । लोकप्रिय बनाने की दृष्टि से चित्र आदि 
को आकर्षक बनाया जाता है। इस प्रयास में कला का यथार्थ आदर्श विकृत हो 
जाता है। ऐसी स्थिति में धर्म ही कला को प्रकृत स्वरूप प्रदान करने में सहायता 
करता हुँ। धामिक मान्यतायो लोकप्रियता की परिधि को पार कर कला को अपने 
मूल आदर्श के अनुरूप बनाती हूँ । इससे कला का महत्व बढ़ता है। अतः धमं भी 
कला का सहायक है। 

( ग ) कला और धर्म दोनों के लक्ष्य में समानता हैं । दोनों का लक्ष्य आनन्द 
की अनुभूति है। कलाकार कला के माध्यम से सोन्दर्यं की अनुभूति ओर अभिब्यक्ति 
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करता है । धमे का आधार भी ईश्वर की आनन्दमय अनुभूति है। जो घमं इश्वरं कौ 
मानता है वह ईश्वर को परमानन्द स्वरूप भी बतलाता है । इस परमानन्द के अनुभव 
को घामिक अनुभव भी कहते हैं । 


( घ ) कला ओर धर्म दोनों का सम्बन्ध जीवन से है। कला में जीवन के 
आदर्श की अभिव्यक्ति होती है; अत: कला जीवन के निकट है । जिस कला में जीवन 
का आदर्श अधिक स्पष्ट होता है वह कला जीवित समझी जाती है। अतः यह कहना 
उचित नहीं कि 'कला कला के लिए है! ! इसके विपरीत यह कहना चाहिए कि कला 
जीवन के लिए है' । महषि अरविन्द का कहता है कि 'कला अन्तरात्मा के लिए है'। 
कलाकार का लक्ष्य आत्मा के सौन्दर्य पर प्रकाश डालना है जिसके कारण मनुष्य को 
आत्मानन्द की अनुभूति होती है । 


दोनों में घनिष्ट सम्बन्ध होते हुए भी दोनों में भेद है । धमे कला की अपेक्षा 
अधिक व्यापक है । सत्यम्‌, शिवम्‌, सुन्दरम्‌ नामक जीवन के तीन मुल्य हँ जिन्हें धमं 
में स्वीकार किया जाता है। ईश्वर को सत्य, शिव ओर सुन्दर माना जाता है। कला 
में भी इन तीनों मूल्यों की अभिव्यक्ति होती है, परन्तु कला में सौन्दर्य का महत्व 
अधिक है । इसी कारण कला को सौन्दर्य प्रधान भी कहते हैं । दूसरी बात यह है 
कि धर्मं आध्यात्मिकता प्रधान है । अतीन्द्रिय और अध्यात्म के बिना धर्म 
जी नहीं सकता । इसके विपरीत, कला इन्द्रियन्अनुभव प्रधान है । सोन्द्ये की 
अनुभूति सांसारिक है। जिससे सामान्य सामाजिक व्यक्ति अधिक प्रभावी होता है । 
इस प्रकार कला की सफलता सांसारिक इन्द्रिय-अनुभव में है, अतीन्द्रिय अनुभूति 
में नहीं । 
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हे [aN La [a 
धर्म को उत्पत्ति और विकास 

OO अप 
धर्म-दर्शन धार्मिक मान्यताओं का दार्शनिक विवेचन है, परन्तु इस दार्शनिक 
या बौद्धिक विवेचन को समझने से पहले हमें धर्म की उत्पत्ति ( 07817 ) और 
विक्रास ( 10०7००००४९०६ ) को समझना आवश्यक है। धर्म पहले है और धर्म-दर्शन 
बाद में । अतः धर्म को समझे बिना हम धर्म-दर्शत को नहीं समझ सकते । धर्मं को 
समझना भी सरल कार्यं नहीं । इसका स्वरूप अनेक है तथा इसकी समस्‍यायें 
भी अनेक हैं, परन्तु धर्म को सरल और सुगम रीति से समझने में धर्म का इतिहास 
सहायक है। धर्म के इतिहास में हम धर्म की उत्पत्ति और विकास पर विचार करते 

हैं। उत्पत्ति और विकास के सम्बन्ध में चार महत्वपूर्ण सिदान्त हैँ- 


१, पूर्व मातव-शास्त्रीय सिद्धान्त ( Pre-anthropological Theory ); 
२. मानव-शास्त्रीय सिद्धान्त ( Anthropological Theory }, 
३, भनोवैज्ञानिक सिद्धान्त ( Pऽ४०h०।०६०३1 1९०४ ) एवं 
४. ऐतिहासिक सिद्धान्त ( Historical Theory )। 
पुर्ब मानव-शास्त्रीय सिद्धान्त 
( Pre-anthropological ‘Theory ) 
धर्म की उत्पत्ति के सम्बन्ध में मानव-शास्त्न का दृष्टिकोण सबसे महत्वपूर्ण 
माना जाता है । इसे वैज्ञानिक सिद्धान्त भी कहते हैं। करीब सौ वर्षों से इस 
सिद्धान्त का महत्व माना जाता है. परन्तु इसके पूर्व भी धर्म की उत्पत्ति के सिद्धान्त 
माने जाते हैं; जिसे अवैज्ञानिक समझा जाता है । पूर्व मानवन्णास्त्वीय सिद्धान्त 
मुख्यतः दो हुँ--दैवीय प्रकाशन का सिद्धान्त ( Theory of Divine Revelation ) 
और मानव विवेक का सिद्धान्त ( Theory of Human Reason ) । 


१. दैवीय प्रकाशन का सिद्धान्त--यह अत्यन्त प्राचीन सिद्धान्त है। इसके 
अनुसार धर्म की उत्पत्ति का कारण स्वयं ईशर है । ईस्वर धरतो पर अवतार ग्रहण 
कर, पैगम्बर बनकर धर्म का प्रारम्भ करते हूँ । इस्लाम, यहुदी और ईसाई आदि 
धर्मों के सम्बन्ध में यह मत अधिक प्रचलित है । इनके अनुसार मनुष्य पहले अध।मिक 
था। उसे धामिक बनाने के लिए ही ईश्वर धरती पर आता रहा है। भतः 
इश्वर का अवतार ग्रहण कण्या या पँगस्त्रर का धरती पर आता ही धर्म का 
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प्रारम्भ है। ईश्वर अवतार लेकर अधामिक मनुष्यों को ध।मिक बनाता है । बहे 
मनुष्य को धम-पथ पर चलना सिखलाता है; परन्तु इस पथ का निर्माण वह स्वयं 
करता है। ईश्वर के धरती पर आने का एक़मात्न प्रयोजन धर्म का प्रारम्भ भी है। 
इस मत के विएद्ध अनेक आक्षेप किये गये हैं-- 


(क) यदि यह स्वीकार कर लिया जाय कि ईश्वर ही धर्म का प्रारम्भ 
करता है, वह अवतार लेकर अपने आदेश का पालन करवाता है तो यह भी स्वीकार 
करता होगा कि ईश्वर के अवतार और आदेश के पहले मनुष्य अधामिक था । प्रश्न 
यह है कि यदि मनुष्य अधामिक था तो वह धामिक क्यों बना ? अधमं से धर्म की 
ओर आकस्मिक परिवर्तेत का कोई कारण अवश्य ही रहा होगा परन्तु इस कारण 
का पता नहीं लगता । अतः यह सिद्धान्त मिष्प्रयोजन है । 


( ख) यह मत अमनोवैज्ञानिक प्रतीत होता है। इस मत के अनुसार धर्म 
का प्रारम्भ ईश्वरीय आदेश से होता है, परन्तु प्रश्‍न यह है कि ईश्वरीय आदेश धरती 
पर क्यों आते हैं तथा मनुष्य इन्हें क्यों स्वीकार करता है ? यदि मनुष्य पहले स्व- 
भावतः अधामिक था तो वह ईश्वरीय आदेश का पालन करने के लिए तेयार कैसे 
हुआ ? यह भी कहा जा सकता है कि मनुष्य किसी लोभ या भय के कारण ईश्वरीय 
आदेशों को मानने लगा । इन प्रश्नों का समुचित उत्तर इस सिद्धान्त में नहीं है। 


२. मानवीय विवेक का सिद्धान्त-इस सिद्धान्त के अनुसार धर्म की 
उत्पत्ति मानवीय विवेक से हुई । इस सिद्धान्त के समर्थक अठारहवीं शताब्दी के देव- 
वादी लाड हरबर्ट चेरबरी, जॉन टोलेण्ट हैं। अठारहवीं शताब्दी के उत्तराधे के जर्मन 
दाशनिक डलामेट्री, डी एडमबर्ड और वाल्टेयर आदि भी हैं। ये सभी {विद्वान स्वीकार 
करते हैं कि धर्म की उत्पत्ति मानवीय विवेक से हुई । प्रारम्भिक अवस्था में मानव 
का विवेक शुद्ध था। इस शुद्ध विवेक के कारण ही मनुष्य धर्मे के मौलिक सत्यों 
जंसे ईश्वर में आस्था, आत्मा की अमरता और नेतिक नियमों में विश्वास करने 
लगा । इन विश्वाक्षों से ही मनुष्य धामिक बना । एक आवश्यक प्रशत यहाँ यह है 
कि यदि मनुष्य अपने शुद्ध विवेक के कारण धार्मिक बना तो धर्म में विकार कसे 
उत्पन्त हुआ ? इस प्रशत का उत्तर यह दिया जाता है कि धामिक विकार तो धमं 
के ठेकेदार ज॑से महन्थ; मुल्ला ओर पादरी लोगों के कारण हुआ जिन्होंने अपनी 
स्वार्थ की पूर्ति के लिए धर्म के प्रकृति स्वल्प को विकृत कर दिया। समीक्षा करने 
पर इस मत में भनेक कठिनाइयाँ दिखलायी पड़ती हैं--- 


(क) यदि धर्मं की उत्पत्ति विवेक से हुई तो धामिक भावना और संवेग 
आदि महत्वहीन प्रतीत होते हैं, परन्तु इन्हें महत्वहीन मानना तो धर्म की आधार- 


शिला को समाप्त करना होगा । 
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( ख़ ) इस सिद्धान्त में धर्म के ऐतिहासिक विकास की उपेक्षा को गयी है। 
यदि धर्म की उत्पत्ति विवेक से हुई तो आदि मानव को विवेकपूर्ण स्वीकार करना 
होगा, परन्तु आदि मानव में विकसित विवेक को स्वीकार करने के लिए कोई प्रमाण 
नहीं । 

( ग ) धामिक महन्तो तथा मुह्लाओ ने धर्म में विकार तो उत्पन्न किया 
परन्तु उन्होंने धर्म को उत्पन्न नहीं किया । वे विक्ृति का कारण हो सकते हैं परन्तु 
उनकी विक्रृतियों से धर्म का प्रारम्म नहीं किया जा सकता । 


मानवशास्त्रीय सिद्धान्त 
( Anthropological Theory ) 

इसके अनुसार धर्म की उत्पत्ति मानव की मनोदशाओं के कारण हुई । 
तास्परये यह है कि मनुष्य अपने मानसिक विचारों के कारण ही धिक बना । वह 
धर्म के विचार से प्रभावित होकर धमं की ओर उन्मुख हुआ । धर्म की उत्पत्ति 
किसी देश, काल में होती है, परन्तु इससे स्पष्ट है कि किसी परिस्थिति में मनुष्य ने 
धर्मं को अपनाया । इस सिद्धान्त के कई भेद हैं, जँसे--जीववाद, प्रेतवाद, टोटम- 
वांद, मानावाद और जाटूवाद आदि । 


१. जीववाद ( Animistic Theory इस सिद्धान्त के समर्थक 
टायलर महोदय हैं । इनके अनुसार जीव या आत्मा की सत्ता के कारण ही मनुष्य 
धर्म की ओर उन्मुख हुआ । पहले प्रकृति के प्रत्येक तत्त्वों में मनुष्य ने जीव या आत्मा 
का दर्शन किया । मनुष्य को ऐसा मालूम हुआ कि प्रकृति का कोई तत्व चिर्जीव 
नहीं । वृक्ष, पर्वत, नदी आदि सबमें जीव या आत्मा की सत्ता है । जीवधारी होने के 
कारण सभी वस्तुएँ जीवित हैं तथा जीवित होने के कारण मानव से इनका गहुरा 
सम्बन्ध है। इन्हें सजीव मानवे से मानव इन्हें पुजा का पात्र भी समझने लगे । 
विपत्ति के विनाश और सम्पत्ति की प्राप्ति के लिए मानव ने इनकी पूजा और 
प्रार्थना प्रारम्भ की 1 इस पुजा और प्रार्थना से हो धर्म का प्रारम्भ हुआ। टायलर 
का कहना है कि अपने विकास के जिस स्तर पर मानव ने निर्जीव वस्तुओं को सजीव 
मान लिया, उसी स्तर पर अपनी सुरक्षा तथा संरक्षण के लिए पूजा ओर प्रार्थना भी 
करने लगा । यही धमे का प्रारम्भ हैं । 

टाथलर की उपरोक्त मान्यताओं में कई कठिनाइयाँ हैं-- 


(क ) जीववाद वस्तुतः धर्म नहीं, दर्शन का विषय है। सभी वस्तुओं में जीव 
या आएमा की कल्पना तो सर्वात्मवाद का दर्शन है। इसी दृष्टि से प्रो» एदूकिव ली 
का कहना है कि “जीववांद घर्म न होकर प्रारम्भिक जगत्‌-बिचार है जो विश्व के 
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वस्तुओं को व्याख्या करता है |”? वस्तुतः आत्मा की सत्ता तो आत्मवादी दर्शनों की 
आधारशिला है । इसे धामिक सिद्धान्त नहीं स्वीकार किया जा सकता । 


( ख ) इस सिद्धान्त में यह स्पष्ट नहीं बतलाया गया है कि मानव ने प्रकृति 
के कुछ ही तत्त्वों को सजीव क्यों माना ? सम्भवतः कुछ ही वस्तुओं को शक्तिशाली 
मानकर इनकी पूजा प्रारम्भ कर दी, परन्तु इसमें तो मानव का अपना स्वार्थ निहित 
था । मानव जिस शक्तिशाली तत्त्व को अपनी सुरक्षा और समृद्धि में सहायक समझता 
था, उसकी पुजा करने लगा । यह मानव की स्वाथंवादी प्रकृति को बतलाता है । 


( ग ) जीववाद के अनुसार प्रकृति-पुजा प्रकृति को सजीव तथा सशक्त 
मानने से प्रारम्भ हुई। वस्तुतः भय की भावना ही प्रकृति-पूजा का आधार है। 
इससे स्पष्ट है कि पूजा श्रद्धा के कारण नहीं, वरन भय के कारण होती थी। 
उदाहरणार्थं नागपूजा सर्प-दंशन के भय से हुआ करती थी । यह धर्म की उत्पत्ति का 
सिद्धान्त नहीं हो सकता । इससे भूत, प्रेत, जादू, टोता आदि अधामिक सिद्धान्तों को 
बल मिलता है। 

( घ ) धर्म में प्रायः पराशक्ति की सत्ता सभी स्वीकार करते हैं। यह 
पराशक्ति जीवात्मा नहीं, परमात्मा है । परमात्मा से मनुष्य कुछ अपेक्षा करता है 
और उनकी पुजा, प्रार्थदा करता है । परमात्मा की शक्ति मानव से अधिक है, परन्तु 
जीववाद में सभी सजीव को मानव के समान हो माना गया है। यदि सभी सजीव 
समान हैं तो उनमें एक दूसरे से कुछ अपेक्षा की बात नहीं बनती । यदि परमात्मा की 
शक्ति मनुष्य के समान ही है तो मनुष्य परमात्मा की पूजा नहीं करेगा । संरक्षण और 
समृद्धि की याचना अपने समान से नहीं की जा सकती । दाता और दीन में समता 
नहीं, विषमता है । जीववाद में इस विषमता का प्रतिपादन नहीं । 

२. प्रेत-सिद्धान्त ( 0105 7९०7५ )--हरबटं स्पेन्सर आदि विद्वानों 
ने प्रेत-सिद्धान्त का प्रतिपादन किया है । इस सिद्धान्त की प्रमुख मान्यता प्रेत-भात्मा 
की पूजा है । श्रेत-आत्मा पूर्वजों की मृत आत्मा है । प्रारम्भिक युग में मानव का 
यह विश्वास था कि उक्षके पूर्वज मरने के बाद शरीररहित होकर निवास करते हैं । 
इन्हें समय तथा आवश्यकता के अनुसार मन्त्र-तन्त्र, योग-जप, हवन-तपेण से जगाया 
जा सकता है । ये जगकर पूणा करने वाले को अभीष्ट फल प्रदान करते हैं । प्रेत- 
आत्मा सम्पत्ति की सहायक और विपत्ति की विनाशक है। इन्हीं मान्यताओं से मनष्य 
ने प्रेतात्मा की पूजा प्रारम्भ की तथा इसी पूजा से धर्म का प्रारम्भ हुआ । मनुष्य 
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which explains the behaviour of objects, 
Atkinson Lee: Ground Work of Philosophy of Re ligion, 9. 12. 
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में किसी प्रकार यह विश्वास जम गया कि मृत आत्माएँ प्रसन्न होकर मनोवाँक्षित फल 
प्रदान कर सकती हैं तथा अप्रसन्न होकर क्षति पहुंचा सकती हैं, अतः मृतात्मा की 
प्रसन्नता और अप्रसन्तता को ध्यान में रखकर ही पूजा-पाठ प्रारम्भ हुआ \ कुछ 
विद्वानों का कहना है कि यज्ञ और कर्मकाण्ड विधान इसी से हुआ । तात्पय यह है 
कि यज्ञ और कर्मकाण्ड प्रेत-पूजा के विकसित रूप हैं। श्राद्ध ओर पिण्डदान आदि की 
प्रथा इसी से प्रारम्भ हुई । आज भी घामिक व्यक्ति यह विश्वास करता है कि उसके 
पूर्वज मृत्यु के बाद भी पूर्णतः विनष्ट नहीं हुए हैं। उनका शरीर तो जल गया परन्तु 
आत्मा शरीर-रहित होकर विद्यमान है । कुछ लोग मृत आत्माओं को बुलाने और 
उनसे बातें करने का प्रयास करते हैं; अतः मृत आत्मा की पूजा या प्रेतात्मा की पूजा 
आज भी विद्यमान है । यह धमं का एक अंग तो अवश्य है, परन्तु प्रेत-पुजा को धर्म 
का प्रारम्भ नहीं स्वीकार किया जा सकता । पुर्वेजो की आराधना धार्मिक क्रियाओं 
में सम्मिलित हो सकती है परन्तु प्रेत-सिद्धात्त धर्म-सिद्धान्त नहीं बन सकता । इसके 
विरुद्ध निम्नलिखित आपत्तियाँ हैं; जिन पर आगे विचार किया जायेगा। 


उपरोक्त मत के समान ही कुछ लोग यह मानते हैं कि धमं की उत्पत्ति भय 
से होती है । इस मत का सर्वत्रधम प्रतिपादन रोम के प्रसिद्ध दाशंनिक लूक्रेटियत ने 
किया था । डेविड ह्यूम ने तो धार्मिक उत्पत्ति का एकमात्न कारण भय माना है । 
उनका प्रसिद्ध ग्रव्य Natural History of Religion’ भय सिद्धान्त का प्रति 
पादन करता है । ह्यूम का कहना है कि प्रारम्भिक मनुष्य प्रकृति की शक्तियों से भय 
खाता था । भय के कारण ही मनुष्य प्राकृतिक देवताओं को प्रसन्न करना चाहता 
था; जिससे देवता उन्हें किसी प्रकार क्षति न पहुँचा सके । इससे स्पष्ट है कि 
प्रारम्भिक युग में मनुष्य प्राकृतिक शक्तियों के भय के कारण धामिक बना । मैक्स- 
मूलर महोदय ने भी बतलाया है कि मानव ने सबसे पहले प्राकृतिक शक्तियों से 
अपना सम्बन्ध जोड़ा भर प्रत्येक तत्त्व में आत्म-दर्शेत किया । बाद में इन शक्तियों 
को मनुष्य ते देवता का रूप प्रदान किया । मनुष्य भयानक शक्तियों को देवता समझ- 
कर उसकी आराधना करने लगा । आज के विद्वान पूवेज-आराधना और प्रेत-पुजा 
को धमम का सिद्धान्त नहीं मानते । 


( क ) पूर्वज-आराधना को धर्म माव लेना धर्म को संकीर्ण बनाना है। धर्म 
एक अत्यन्त जटिल मानसिक क्रिया है । यह समझता अत्यन्त कठिन है कि मनुष्य 
सर्वप्रथम क्यों और कँसे धामिक बना ? इसके लिए मनुष्य की सभी मानसिक 
शारीरिक तथा सामाजिक परिस्थितियों को देखना होगा । पूर्वज आराधना धार्मिक 
घ्यवहार और संस्कार का एक अंग अवश्य हो सकता है; परन्तु इसे हो धर्म समझ 
लेना तो व्यक्ति को ही समाज समझ लेते की भूल करना हँ । 


की LAY 
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( ख ) प्रेत-पूजा में मानव का एक अन्तनिहित स्वार्थ है । वह प्रेत-आत्मा से 
कुछ अपेक्षा करता है । प्रारम्भिक मानव सम्भवतः अधिक स्वार्थी था तथा वह सर्वदा 
भय से आक्रान्त रहता था । उसे अपने अस्तित्व की रक्षा और जीवन-संरक्षण आदि 
के लिए भयावह शक्तियों का सामना करना पड़ता था । विकट और विषम परिस्थि- 
तियों पर विजय प्राप्त करने के लिए वह सर्वदा अदृश्य शक्तियों का सहारा लेना 
चाहता था। वह समझता था कि शरीर रहित आत्मा अधिक शक्तिशाली है परन्तु 
इनसे केवल मानव की स्वार्थवादी प्रवृत्ति सिद्ध होती है। धर्म स्वार्थ के परे है शुद्ध 
स्वार्थ को समझ लेना भूल है। 


( ग ) प्रेत-आत्माओं पर पूर्णतः निर्भर नहीं रहा जा सकता । पूर्ण निर्भरता 
के लिए पराशक्ति या परमात्मा को मानना आवश्यक है । परमात्मा सर्वशाक्त सम्पन्त 
है परन्तु प्रेत-आत्मा सर्वशक्ति सम्पन्न नहीं । किसी विशेष परिस्थिति में प्रेत-आत्मा से 
कोई कार्य भले ही सिद्ध हो जाय, परन्तु प्रेत-आत्मा मानव का सच्चा सहायक और 
संरक्षक नहीं बन सकता । 

( घ ) भय के कारण मनुष्य धर्मे की दुहाई अवश्य देता है । नरक, रोग, 
मृत्यु आदि नाना प्रकार के भयो से आक्रान्त होकर मनुष्य धर्मकी शरण रहना चाहता 
था । सम्भवतः इसी कारण मनुष्य ईश्वर को भी पुकारता था, परन्तु इसमें केवल 
भय का संचार ही कारण नहीं वरन्‌ ईश्वर के प्रति प्रेम भी कारण है। अतः धमं में 
भय का संचार और ईश्वर में आस्था दोनों ही कारण होते हैं। 

( ङ ) विद्वानों का कहता है कि भय-किद्धान्त से धामिक चेतना की व्याख्या 
नहीं हो पाती । इसके लिए आस्था की आवश्यकता है । ईश्वर से मनुष्य भय खाता 
है परन्तु ईश्वर में हमारी आस्था भी रहती है । आस्था के कारण ही ईश्वर में 
अनुराग होता है । अनुराग के विना आत्मसमर्पण सम्भव नहीं । 


३ टोटमवाद ( 7०५४०४४४० )--टोटमवाद के समर्थक 17. ५, Jawans 
तथा राबर्ट्सन आदि विद्वान हैं। इन बिद्वानों के अनुसार टोटमवाद ही धर्म का 
प्रारम्भिक रूप है तथा दूसरे शब्दों में टोटमवाद ही प्रारम्भिक धम है, जिससे धमं 
की उत्पत्ति हुई । प्रारम्भिक मानव टोटम को ही ईश्वर रूप मानता था तथा उसकी 
पूजा करता था । प्राचीन काल में टोटम पशु या वृक्ष को माना जाता था । लोग 
यह विश्वास करते थे कि मानव जाति की उत्पत्ति टोटम से हुई अर्थात्‌ मनुष्य का 
आदि-स्रोत टोटम था । टोटम व्यक्ति नहीं जाति का प्रतीक था। टोटम को माने 
बालों में पारस्परिक प्रेम और श्रद्धा का होना स्वाभाविक था। लोग समझते थे कि 
मनुष्य टोटम की सन्तान है। अतः वे अपने पूर्वेज ( टोटम ) के प्रति श्रद्धा रखते 
ग्ने । आदिम मानव की प्रत्येक टोली का एक टोटम था जो उस टोली का प्रतीक 
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माना जाता था । इसी के आधार पर सम्प्रदाय या जाति का विकास हुआ। लोग 
अपने टोटम की रक्षा करना अपना धर्म समझते थे तथा वे यह भी समझते थे कि 
उनका टोटम उनकी रक्षा करता है । उदाहरण के लिए, किसी जाति का टोटम यदि 
साँप मान लिया जाय तो उस जाति के लोग सरपंटोटमी कहलाते थे तया यह भी 
समझते थे कि उन लोगों को सांप नहीं काट सकता । किसी जाति का टोटम यदि कोई 
पशु था तो उसे वे टोटम-पशु कहते थे । उस पशु का माँस वे साधारणतः नहीं खाते थे 
परन्तु किसी विशेष अवसर पर टोटम-पशु की बलि दी जाती थी और उसके माँस को 
प्रसाद समझकर ग्रहण किया जाता था । कुछ विद्वानों का कहना है कि बलि-प्रथा 
और पूजा-पद्धति का विकास इस टोटमवाद से ही हुआ । आर० स्मिथ का कहना है 
कि टोटम की पूजा ही पूजा-पद्धति का प्रारम्भिक रूप है। जेवेन्स के अनुसार बलि 
प्रथा टोटमवाद से प्रारम्भ हुई। एमील दुर्खाइल तो यहाँ तक मानते हैं कि टोटमवाद 
धर्म और समाज का प्रउशीनतम रूप है । इसी से जाति-प्रथा प्रारम्भ हुई । 


विश्व की जातियों में टोटमवाद की प्रथा अवश्य रही है, परन्तु इसे मानव- 
जाति की प्रारम्भिक अवस्था नहीं स्वीकार किया जा सकता । इसके लिए अनेक 
आक्षेप हैं-- 

( क ) टोटमवाद को सवंव्यापक नहीं कहा जा सकता । सभो घमो में 
टोटमवाद की प्रथा नहीं थी । कई धर्मो में इसका उल्लेख तक नहीं प्राप्त होता । अतः 
इसे स्वं व्यापक धर्म का सिद्धान्त नहीं माना जा सकता। बहुत सी प्राचीन जातिया 
इससे अनभिज्ञ थीं । उदाहरणार्थे लंका के वेण्डो तथा ब्राजील के आदिम जातियों में 
इसका उल्लेख नहीं मिलता। मध्य आस्ट्रेलिया की जातियों में उनका उल्लेख 
मिलता है। 


( ख ) एमिल दुर्खाइल ते टोटमवाद की नयी व्याख्या की है। उनका 
कहना है कि अपने संरक्षण के लिए किस्त पराशक्ति में विश्वास सभी घर्मो में पाया 
जाता है । इस विश्वास के कारण ही मतुष्य सामाजिक प्रभूत चाहता है। टोटम 
सामाजिक प्रभुत्व ही है । व्यक्ति सामाजिक शक्ति की ही पुजा करता है और टोटम 
एक सामाजिक शक्ति है; परन्तु दुर्लाइल की बातोंको अन्य इतिहासकार नहीं 
सानते । 


( ग ) कुछ विद्वान इसे धमं का सिद्धान्त न कहकर सामाजिक व्यत्रस्था का 
सिद्धान्त कहते हैं । प्रो० गँलवे का कहना है किं टोटमवाद एक सामाजिक प्रथा है । 


( घ ) टोटमवाद को धामिक सिद्धान्त नहीं माना जा सकता क्योंकि इसमें 
घमं की मुल मान्यताओं का अभाव है । 
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( ङ ) कुछ विद्वान टोटमवाद को ही धर्म का मूल रूप मानते हैं। इनका 
कहना है कि बलि-प्रथा, पाप के प्रति प्रायश्चित, पराशक्ति से सम्बन्ध आदि सभी 
बातें टोटमवाद में दिखलाई पड़ती हैं । 


४. जादू सिद्धान्त--हीगल, जेम्स, फ्रेजर आदि विद्वान धर्मे की उत्पत्ति 
जादू से मानते हैं। दूसरे शब्दों में धमं का विकास जादु-टोना से हुआ है । प्रारम्भिक 
मनुष्यों का विश्वास था कि जादू-टोने से मनुष्य प्रकृति की भयानक शक्तियों का सामना 
कर सकता है । इसी दृष्टि से मनुष्यों ने जादू और धर्म को एक समझ लिया । जादू 
और धर्म दोनों में रहस्यमयी शक्ति पर विश्वास किया जाता है। धामिक व्यक्ति इस 
शक्ति को अपने अधीन रखना चाहता है । इस शक्ति को ही जादू की शक्ति कहते हैं । 
कालागतर में जादू-टोना सफल न हो सका । तब मनुष्य ने देवताओं की आराधना 
प्रारम्भ की । क्योंकि लोग समझते थे कि देवताओं की आराधना से मनुष्य प्रतिकूल 
परिस्थितियों पर विजय प्राप्त कर सकता है। देवता पूजा और प्रार्थना से प्रसन्न 
होकर वरदान देते हैं जिससे मनुष्य मनोवांक्षित फल प्राप्त करता है। देवताओं 
की पूजा के लिए मनुष्य को पुरोहितों की सहायता लेनी पड़ती थी । इस प्रकार 
जादू के स्थान पर आराधना और जादूगर के स्थान पर पुरोहितों को प्रथा आरम्भ 
हुई । यज्ञ, हवन, तर्पण आदि कर्मकाण्ड बन गये । यह कर्मकाण्ड जादू का विकृत 
रूप है, परन्तु जादू से धर्म की उत्पत्ति स्वीकार करना कठिन है। इसके विरुद्ध 
कई आक्षेप हैं-- 


(क ) यदि जादू से ही धर्म की उत्पत्ति हुई तो जहाँ जादू का प्रभाव नहीं 
था वहाँ धर्म का विकास नहीं होना चाहिए था; परन्तु धर्म का प्रभाव तो शायद 
सवेत्न है । 

(ख ) यदि धर्म का प्रारम्भ जादू की असफलता से हुआ तो जादू को पूर्णतः 
समाप्त हो जाना चाहिए था, परन्तु आज भी विश्व के कई धर्मों में जादू की प्रथा 
दिखलाई पड़ती है। 

(ग) जादू की असफलता से धर्म की उत्पत्ति मानना तो धमं के प्रति 


अभावात्मक हृष्टिकोण है । इसमें यह नहीं बतलाया जाता कि धम की उत्पत्ति में 
प्रेरक-तत्व कौन-कौन से थे । 


( च ) जादु-टोता वैयक्तिक है, परन्तु धर्म सामाजिक है । धर्म मुख्यतः 
सामाजिक एकता उत्पन्न करता है । इसमें जन-कल्याण और सामूहिक हित की भावना 
रहती है । इन भावनाओं का जादु-टोते में अभाव है। 


( ङ ) धमं में आत्मसमर्पण की भावना प्रबल है और जाद में शासन की । 
धार्मिक व्यक्ति अपने आपको ईश्वर के प्रति समर्पण में सुख का अनुभव करता है, 
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परन्तु जादुगर किसी अदृश्य शक्ति को अपने वश में करना ही लाभ समझता है । 
धर्म भें शासन करने का महव नहीं वरमू शासित होने का महत्व है । अतः धमं जादू 
से अलग है। 
सनोवंज्ञानिक सिद्धान्त 
( Psychological Theory ) 

यह दृष्टि मानव-शास्त्र की दृष्टि से सर्वथा भिन्त हे । मानव-शास्त्र बाह्य 
किसी कारण में धर्म की उत्पत्ति का कारण किसी बाह्य पदार्थं को मानता है, परन्तु 
मनोवैज्ञानिक दृष्टि से धर्म की उत्पत्ति का कारण आन्तरिक या मानसिक जगत में 
खोजा जाता है । इस सिद्धान्त के मानने वालों का कहना है कि मनुष्य की उत्पत्ति 
मन के स्वभाव या मन के कारण हुई । प्रश्‍न यह है कि वह कोन सा आन्तरिक तत्त्व 
है जो मनुष्य को धामिक बनाता है ? आदि काल से लेकर आज तक मनुष्य धर्म को 
ओर क्यों आकर्षित होता रहा है? धार्मिक अनुभूति क्या है, वह अन्य अनुभूतियो से 
भिन्न कैसे है? धर्म की मौलिक प्रवृत्ति क्या है? इन सभी मनोवैज्ञानिक तत्त्वों पर 
इस सिद्धान्त में विचार किया जाता है। मनोवैज्ञानिक दृष्टि से भी धामिक उत्पत्ति 
के कई सिद्धान्त हैं। 

मूल-प्रवृत्यात्मक सिद्धान्त ( Instinct Th2079 )—अस्टावकं आदि 
विद्वानों की मान्यता है कि धर्म मानव की मूल प्रबृत्ति है अथवा जन्मजात संस्कार 
है । भूख; प्यास, भय, प्रेम, घृणा आदि मानव स्वभाव के कारण हैं। इतका 
अनुभव हम जन्म से करते हैं। इसी प्रकार धर्म की भावना भी हममें जन्म से विद्यः 
मान है, अतः यह हमारे स्वभाव का उसी प्रकार अंग है जिस प्रकार भूख, प्यास 
आदि । यह हमारे स्वभाव से अलग नहीं हो सकता । हम चाहे जिस धर्मे में 
विश्वास करें, परन्तु किसी धर्म में विश्वास करता हमारा स्वभाव है, अर्थात्‌ हम 
अधामिक नहीं हो सकते । नास्तिक होता तो मानव स्वभाव के प्रतिकूल है । 


उपरोक्त सिद्धान्त का सबसे बड़ा दोष यह है कि यह धर्म को मानव की 
सरल वृत्ति मानता है, परन्तु धर्म मानव की जटिल वृत्ति है । इस जटिल वृत्ति मे 
कई प्रकार की प्रवृत्तियाँ तथा संवेग कार्य करते हैं। धर्म मानव व्यक्तित्व की अभि- 
व्यक्ति है । मानव का व्यवितत्व जटिल हैं, इसे सरल समझना इसकी एकांगी व्याख्या 
करना है। दूसरी बात ण्ह हैं कि धर्म का लक्ष्य आध्यात्मिक हुआ करता है। ईश्वर की 
प्राप्ति अथवा मोक्ष की प्राप्ति आदि को हम मूल प्रवृत्ति नहीं मान सकते । 

कुछ मनोवैज्ञानिक धमं को एक मानसिक रोग मानते हैं। प्रसिद्ध मतो- 
वैज्ञानिक फ्रायड महोदय का कहना है कि धर्म विक्त मस्तिष्क का सूचक है । मनुष्य 
जब अपनी इच्छाओं की पूर्ति बाहय जगत में नहीं कर सकता तो बहु धार्मिक 
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विश्वासों की शरण लेना चाहता है। धामिक विश्वासों की ओट में वह अपने को 
सुरक्षित समझता है । अतः फ़ायड महोदय धर्म को एक प्रकार की इच्छा-पूर्ति मानते 
हैं। उनका कहना है कि यह एक प्रकार का भ्रम है। इस भ्रम का कारण यह है कि 
मनुष्य अपने को असहाय या असमर्थ अनुभव करता है । जब वह अपने को सुरक्षित अनुभव 
करने लगेगा तो सम्भवतः उसका थह भ्रम दूर हो जायेगा । फायड महोदय का कहना 
है कि मनुष्य अपनी सभी इच्छाओं को शान्त नहीं कर सकता । उसकी कुछ इच्छायें 
अचेतन में दमित रह जाती हैं। धर्म के माध्यम से मनुष्य इन दमित इच्छाओं की 
पूर्ति चाहता हुँ । पूजा, प्रार्थना, यज्ञ, बलि सभी दमित वासनाओं के परिणाम हैं। 
कुछ मनोवैज्ञानिक धर्म को यौन-वृत्ति की विकृत अभिव्यत्रित मानते हैं । इनके अनु 
सार धामिक आनन्द यौन-वृत्ति का विकृत रूप है। धामिक क्रिया यौन की उत्तेजना 
से प्रकट होती है। कुछ लोगों का कहना हूँ कि ईश्वरानन्द तो भोग सुख का विकृत 
रूप है। कुछ मनोवैज्ञानिक धर्म को मानसिक उन्माद कहते हैँ । 

उपरोक्त मत धर्म की एक व्याख्या हो सकती हुँ परन्तु धम की उत्पत्ति का 
सिद्धान्त नहीं । धमे जीवन की वास्तविकता हुँ और इसे भ्रम नहीं कहा जा सकता। 
बड़े-बड़े विद्वान और बुद्धिमान व्यक्ति धार्मिक होते हैं, अतः धर्म को मानसिक उन्माद 
नहीं समझा जा सकता । काम-वासना या यौन-सुख तो धार्मिक आनन्द के सामने 
बहुत ही तुच्छ है। इसका सम्बर्ध धर्म से नहीं, अधर्मे से जोड़ा जा सकता है। 


ऐतिहासिक सिद्धान्त 
( Historical Theory ) 

ऐतिहासिक हृष्टि से धर्म का वर्गीकरण अत्यन्त महत्वपूर्ण है । जिसे प्रायः सभी 
विद्वान मानते हैं । इस वर्गीकरण में धामिक विकास पर सबसे अधिक बल दिया 
गया है । धमं विभिन्न अवस्थाओं को पार करता रहा है। धमं का जो स्वछ्प 
आज है वह पहले नहीं था । मानत्र समाज के साथ-साथ धर्म का भी परिवर्तन होता 
रहा है। संसार के किसी भी धर्मे को यदि हम ऐतिहासिक दृष्टि से देखें तो स्पष्ट 
पता चलता है कि धमं के भी विभिन्न स्तर हैं। उदाहरणार्थ भारतवषं में प्रकृतिः 
पूजा, बहुदेववाद, एकदेववाद आदि धर्मे के विभिन्न स्तर रहे हैं। धर्म के विभिन्न 
चरणों को ध्यान में रखते हुए भागस्त काम्टे महोदय ने बतलाया है कि धामिक चरण 
के तीन स्तर हँ“ फीटीसवाद, बहुदेववाद और एकदेववाद । उनके अनुसार धमं का 
प्रारम्भ प्रकृति-पुजा से हुआ । सर्वप्रथम मनुष्य ने प्रकृति में प्राणों की गति कट 
प्रकृति के कण-कण को सजीव बताया | इसी सजीव प्रकृति को शक्ति सम्पन्न मानकर | 
शक्तिमान देवताओं को कल्पना की गयी । तदनन्तर सभी देवता स्थान ती 


सर्वशक्तिमान सवैज्च परमपिता परमात्मा को स्वीकार किया गया । इस प्रकार धर्म | 


| 
| 


॥ 4 
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के ऐतिहासिक अध्ययन से पता चलता है कि मानव-समाज के साथ-साथ घमं भी 
विकासशील है। अतः हम कह सकते हैं कि धर्म के विकास का प्रश्न धर्म की विभिन्न 
भवस्थाओं का प्रश्‍न है तथा धर्म की विभिन्न अवस्थाओं का प्रश्‍न धर्म के वर्गी- 
करण का प्रश्‍न है । 
धर्म-दर्शन के विभिन्न आचार्यों ते धर्म का वर्गीकरण भी भिन्न-भिन्न तरह से 
किया है। टोले के अनुसार धर्म के दो रूप हैं-प्रथम, प्राकृतिक धर्म तथा द्वितीय, 
नैतिक धर्म । साइत्रेक के अनुसार धर्म के तीन प्रकार हैँ--प्रारम्भिक धर्म, नैतिक 
धर्मं और मुक्तिदायक धर्म। एट्किस्टन ली ने धर्म का विभाजन चार प्रकार से 
बतलाया है--प्रा रम्भिक धर्म, प्राकृतिक धर्म, मानवीय धर्म और आध्यात्मिक धर्म । 
इससे स्पष्ट है कि भिन्न-भिन्त हृष्टिकोणों से धर्म का भिन्न-भिन्न वर्गीकरण हो सकता 
है। इसका कारण यह है कि धामिक सिद्धान्त अलग-अलग हैं। अतः इन सिद्धान्तों 
के आधार पर वर्गीकरण भी अलग-अलग हुआ करता है । आजकल सैद्धान्तिक हृष्टि 
की अपेक्षा ऐतिहासिक हृष्टि से वर्गीकरण को विशेष महत्व दिया जाता है, परन्तु 
ध्यान देने की बात यह है कि ऐतिहासिक दृष्टि से धर्म के विभाजन का अर्थ कालगत 
विभाजन नहीं है, वरन्‌ धामिक भवस्थाओं के विकास के अनुसार विभाजन है। 
इक्षी दृष्टि से प्रो० गैलवे महोदय का ऐतिहासिक विभाजन अत्यन्त प्रचलित है तथा 
प्रायः मान्य है । प्रो० गैलवे के अनुसार धर्म के मुख्यतः तीन स्वरूप हैँ 
१. प्रारम्भिक धर्म ( Tribal Religion ); 
२. राष्ट्रीय धर्म ( \४।००३1 २९1४६०० ) एवं 
३. विश्व धम ( Universal Religion ) । 


प्रो० गलते के वर्गीकरण का सबसे बड़ा गुण यह है कि इसमें धर्म के ऐति- 
हासिक स्वरूप को व्यक्त किया गया है। धर्म मानव की सभ्यता और संस्कृति का 
अविच्छिन्न अंग है। मानव की सभ्यता प्रगतिशील है । अतः धर्म भी संमाज के 
साथ-साथ विकासशील है । धम के स्वरूप में सर्वदा परिवर्तन होता रहता है। इप्त 
परिवर्तन के कारण नयीन्नयी समस्याओं का जन्म होता है तथा नये-नये धामिक 
मूल्य भी सामने आते हैं। इसी कारण आदिम और आधुनिक मानत्र का धर्म 
एक नहीं । 
प्रारम्भिक धमं 
( Primitive Religion ) 
_ 1 इस धर्म को समाज का सर्वप्रथम धर्म माना गया हे । अतः इसे प्रारम्भिक 
धमं कहते हैं। यह धर्म के विकास का सबसे पहला स्तर या चरण माना गया है। 
इसे आदिम धर्म भी कहते हैं, क्योंकि यह आदि काल के मनुष्य का धमं है। कुछ 
३ 
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लोग इसे जातीय धर्म ( Trib! R९1९।०॥ ) भी कहते हैं, क्योंकि जाति ही 
सामाजिक एकता का आधार है । किसी विशेष घर्म को मानने वाले किसी जाति 
विशेष के नाम से पुकारे जाने लगे तथा उनका समुहगत धर्म ही जाति-धर्म फहलाया। 
इसे प्रारम्भिक धर्म कहने का यही एक विशेष कारण है। साधारणतः प्रारम्भिक धर्म का 
अर्थं प्राचीन धर्म है, परन्तु धर्म-दर्शन के आचार्यो का कहना है कि प्रारम्भिक धर्म का 
अर्थ है--अशिक्षित, अविकसित तथा असभ्य लोगों का धर्म । अशिक्षित लोगों के धर्म 
में अन्धविश्वास, भ्रम, जादू-टोना आदि को प्रधानता पायी जाती है । अतः प्रारम्भिक 
धर्म का अर्थ अशिक्षित तथा अग्ध्विश्त्ासी लोगों का धर्म है। आधुनिक युग में भी 
अनेक लोग अशिक्षित तथा अन्धविश्वासी होकर भूत-प्रेत, जादू-टोना आदि में विश्वास 
करते हैं। अतः प्रारम्भिक धर्म में विश्वास करने वाले आज भी पाए जा सकते हैं । 
अतः प्रारम्भिक धर्म का सही अर्थ अशिक्षित लोगों का धर्मे है। प्रारम्भिक धर्मे के 
निम्नलिखित पाँच रूप हैं--- 


१. जीधवादर ( Animism ), 
२. प्राणवाद ( Spiritism ), 
३. फीटिशवाद ( Fetishism ), 
४. मतवाद ( Manaism ) एवं 
५, टोटमवाद ( TTotemism ) । 


प्राणबाद तथा प्रेतवाद 
( Spiritism ) 


प्राणवाद जीववाद का विकसित रूप है। जीववाद के अनुसार मनुष्य ते 
निर्जीव प्रकृति को सजीव बनाया तथा सशक्त वस्तुओं की पूजा प्रारम्भ की। 
प्राणवाद के अनुसार भी मनुष्य ने सभी प्राकृतिक वस्तुओं में प्राणों की प्रतिष्ठा की, 
यही प्राणवाद आगे चलकर आत्मवाद और अध्यात्मवाद कहलाया । इसके अनुसार 
मनुष्य की आत्मा अमर है तथा शरीर विनाशी है। संस्कारों के क्षय हो जाने पर 
आत्मा एक शरीर को छोड़कर दूसरे शरीर में प्रवेश कर जाती है। यही जन्म और 
पुनजेन्म है । जन्म और मृत्यु शरीर का ही होता है, आत्मा का नहीं । आत्मवाद की 
यही मान्यता है । प्राणवाद की मान्यता इपसे कुछ भिन्न है । प्राणवाद आत्मा के 
आध्यात्मिक पक्ष अर्थातु अमरत्व का स्पष्टतः प्रतिपादन नहीं करता । वरत यह 
बतलाता है कि मानव के प्राण स्वतन्त्र और स्वेच्छाचारी हैं तात्पर्यं यह है कि प्राण 
शरीर का त्याग कर स्वतन्त्र रूप से विचरण कर सकते हैं तथा सदा के लिए शरीर 
को छोड़ भी सकते हैं । शरीर को छोड़कर प्राण अनन्त दिशा में विद्यमान रहते हैं | 


अअ € ७1 
१. जीववाद का वर्णन पहले हौ चुका है। 
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प्रेतवाद प्राणवाद का दूसरा रूप है । प्रेतवाद के अनुसार मानव के प्राण शरीर को 
छोड़कर प्रेत का रूप धारण कर लेते हैं। प्रारम्भिक मानव का यह विशवास था कि 
समाज का तेजस्वी पुरुष मरने के बाद प्रेत बनकर चारों दिशाओं में भ्रमण करता है। 
वस्तुतः यह पूव॑ंज-पूजा की अवस्था थी । मानव अपने पूर्वजों को अमर मानता था 
तथा भय और प्रेम से पूर्वजों की आत्मा का पूजन किया करता था । लोग समझते थे 
कि मृत-आत्मा प्रेत-आत्मा बन जाती है तथा जोवित मनुष्यों के बीच निवास करती 
है। लोगों की यह आम घारणा थो कि सुख-दुःख का कारण मृत आत्मा ही है। 
मृत आत्मा प्रसन्न हेर लोगों को सुखी भौर अप्रसन्न होकर लोगों को दु:खी बताया 
करती है । 

प्राणवाद और प्रेतवाद की विशेषता यह है कि इसमें मानव आत्मा को 
स्वतन्त्र स्वीकार क्रिया गया है । इसके कई कारण भी बतलाये गये हैं-- 

(क ) स्त्रप्त में आत्मा के स्वतन्त्र अस्तित्व का अनुभव होता है । स्वप्न में 
मनुष्य अपने मृत पूर्वजों को भी देखता है । स्वप्न की अवस्था में आत्मा नाना प्रदेशों 
में घूमती रहती है तथा जगने पर आत्मा पुनः शरीर में प्रवेश कर जाती है । इससे 
सिद्ध होता हँ कि आत्मा शरीर से स्वतन्त्र हैँ । 

( ख ) प्रतिबिम्ब से दूसरी आत्मा की सिद्धि प्रारम्भिक मानव जल में अपनी 
छाया को देखता था। जब वह बाहर निकलता था तो छाया को अपने पीछे देखता 
था तथा संध्या-समय अपनी छाया को विलीन पाता था। इससे मानव को यह 
विश्वास हुआ कि दिन भर आत्मा छाया बनकर उसके साथ रहती है ओर स॒ध्या-समय 
शरीर को छोड़कर स्वतन्त्र विचरण करती है । इससे आत्मा को स्वतन्त्रता सिद्ध 
होती हूँ । 


( ग ) आदिम मानव ने मरने के बाद शरीर को निष्प्राण पाया, इससे उसे 
विश्वास हुआ कि आत्मा एक शरीर को छोड़कर दूसरे शरीर में जा सकती है। इससे 
आत्म! का शरीर से स्वतन्त्र अस्तित्व सिद्ध होता है । 


जीववाद और प्राणवाद में भेद 


ऐतिहासिक दृष्टि से जीववाद को प्राणवाद के पूवं और प्राणव!द को जीष- 
वाद के पश्चात्‌ माना गया है, परन्तु विकास की दृष्टि से जीववद धमं का प्रथम 
स्वरूप है और प्राणवाद दूसरा । पहली अवस्था में मनुष्य ने तादात्म्य का अनुभव 
किया भौर दूसरी अवस्था में भेद का अनुभव क्रिया । जीववाद के अनुसार मनुष्य ने 
प्राकृतिक वस्तुओं को सजीव बनाया । प्राणवाद के अनुसार मशुष्य ने प्राकृतिक 
वस्तुओं से प्राणों को पृथक्‌ किया । यह भी कहा जा सकता है कि जीववाद में 
आत्मवाद की अनभिव्यक्त अवस्था है, परन्तु प्राणवाद में अभिव्यक्त । प्राण राद को 
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अध्यात्मवाद का या आत्मवाद का आधार माना जा सकता है परन्तु जीववाद को 
नहों । जीववाद के अनुसार नदी, पर्वत, वृक्ष आदि सभी में जीव की प्रतिष्ठा की गयी 
है परन्तु प्राणवाद के अनुसार जीव को इनसे पृथक्‌ बतलाया गया है। जीव शरीर 
को छोड़ सकता है, इससे आत्मा के स्वतन्त्र अस्तित्व और अमरता का संकेत मिलता 
है । अतः प्राणवाद आत्मवाद के निकट है, परन्तु जीववाद दूर । 


उपरोक्त भेदों से यह निष्कर्ष नहीं निकल सक्ता कि प्राणवाद जीववाद से 
सवथा भिन्न है । दोनों धार्मिक विकास की दो अवस्थायें हैं। दोनों में अन्तर इतना 
ही है कि पहले की अपेक्षा दूसरी अवस्था अधिक विकसित है ।. वस्तुतः जीववाद 
ने ही विकास क्रम से प्राणवाद का रूप धारण कर लिया। अतः दोनों में विकाप्त- 
जन्य अवस्था-क्रम का भेद है, परन्तु दोतों एक दूपरे से नितान्त भिन्त नहीं । जीववाद 
ही प्राणवाद का मूल है तथा घ्राणवाद ही जीववाद का विकसित स्वरूप है । 


प्राणवाद की विशेषताएँ--( क ) प्राणव,द से ही आत्मवाद और अध्या- 
त्मवाद का जन्म होता है। मनुष्य के प्राण शरीर को छोड़कर बाहर घूमते हैं तथा 
मृत्यु के समय शरीर का पूर्णतः त्याग कर देते हैं। आगे यही आ।त्मवाद बन गया । 
आत्मवाद के अनुसोर आत्मा शरीर से पूर्णतः पृथक्‌ है । दोनों के धर्म अलग-अलग 
हैं। एक भौतिक है दूमरा आध्यात्मिक । एक का जन्म-मरण होता है तो दूसरा 
अजन्मा ओर अविनाशी है । इस प्रकार के द्वैत का प्रारम्भ प्राणवाद से ही होता है । 


( ख) यह अमरता के सिद्धान्त को जन्म देता है । प्राणवाद के अनुसार 
आत्मा शरीर का त्याग कर सकती है । इसमे यह भी स्पष्ट हो जाता है कि आत्मा 
शरीर से पृथक्‌ है तथा शरीर के धर्मो से वह प्रभावित नहीं होती । आत्मा नित्य 
और अपरिणामी है । यह आत्मा की अमरता का सूचक है । 

( ग) प्राणवाद पूवंज-पूजा को जन्म देता है। आदिम मानव अपने पूर्वजों 
की आत्मा की आराधना किया करता था; योंकि वह समझता था कि मनुष्य मरने के 
बाद अधिक शक्तिशाली हो जाता है और समाज को क्षति भी पहुँचा सकता है । अतः 
द्धा और भय दोनों के कारण मनुष्य ने मृतात्माओं की पुजा शुरू को । इसी 
बिश्वास के कारण प्रत-पुजा शुरू हुई । मनुष्य का यह विश्वास था कि आत्मा प्रेत 
रूप धारण कर मानव के हषं-विषाद का कारण बन सकती है । 

(घ ) प्राणवाद देववाद को जन्म देता है । प्राणवाद के अनुसार किसी 
तेजस्वी पुरुष के मर जाने पर आत्मा प्रेत-रूप धारण कर लेती हैं । मनुष्य भय तथा 
श्रद्धा से प्रेतात्माओं की पूजा करता है । धीरे-धीरे वे इन मृत-आत्माओं को देवता 
मानने लगे । स्पेन्सर महोदय का कहना है कि मृतात्माओं की पुजा तथा प्रार्थना से 
देववाद का प्रारम्भ हुआ । कालक्रम से मनृष्य में यह विश्वास पैदा हो गया कि 
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देवता मनुष्य को सुख-दुःख पहुंचा सकते हैं, अत: सुख पाने तथा दुःख को हटाने के 
लिए मनुष्य देवताओं को ओर आकृष्ट हुआ । 


फीटिशवाद 
( Fetishism ) 


इस सिद्धान्त में फीटिश की आराधना ही प्रमुख तत्त्व है। आदिम मानव का 
बिश्वास था कि फीटिश आतमा में अदृश्य शक्ति है । जिसकी पूजा करने से मनुष्य 
सुख एवं सौभाग्य प्राप्त कर सकता हैँ । फीटिश स्वयं एक जड़ पदार्थ हुँ, परन्तु यह 
एक अलौकिक या अदृश्य शक्ति से सम्पन्त है । इसकी पूजा करने से यह प्रसन्न होकर 
मनुष्य को नाना प्रकार का फल दे सकता है । फीटिश शब्द फाइटिको से निकला 
है जिसका अर्थ पुतंगाली भाषा में आकषक या रमणीय होना है । अन्य भाषा- 
वैज्ञानिकों का कहना है कि फीटिश शब्द लैटिन फैंक्टिश्यिस से निकला है जिसका 
अर्थ कृत्रिम या बनावटी हूँ । कुछ अन्य विद्वानों का कहना है कि पश्चिम अफ्रीका 
में किसी संत-महात्मा के द्वारा दी गई रहस्यात्मक वस्तु को फीटिश कहा जाता है । 
इस प्रकार फीटिश शब्द के अनेक अर्थ हैं। वस्तुतः जादू-टोना के समान प्राचीन 
काल में फीटिश भी स्वार्थ-पूति का साधन था । किसी अदभुत पत्थर या किसी मृतक 
शरीर के अंग को लोग फीटिश मानकर उसकी पूजा, प्रार्थना, आहुति, बलि भादि 
किया करते थे, क्योंक्रि फीटिश प्रसन्न होकर अपने जादू के प्रभाव से सब काम सिद्ध 
कर देता हैं । यदि एक फीटिश कोई कायं नहीं करता था तो मनुष्य उसे छोड़कर 
दूसरे फीटिश की पूजा करने लगता था । 


फीटिशवाद धर्म के विकास का नहीं वरनु पतन का प्रतीक है । अधिकाँश 
विद्वान इसे धर्म न मानकर जादू मानते हँ । यह घोर अंधविस्वासी, अशिक्षित भौर 
असभ्य लोगों का धम हूँ । जिस प्रकार किसी भूत-प्रेत की पुजा से भले ही कोई कार्य 
सिद्ध हो जाय परन्तु इसे यथार्थ धमे नहीं माना जा सकता, उसी प्रकार फीटिश की 
पुजा से भले ही कोई लाभ हो जाय परन्तु यह धर्म का सिद्धान्त नहीं । 
सनावाद 
( Manaism ) 

मना मन की एक अद्भूत शक्ति है, जिसे प्रसन्न कर मनुष्य सब कुछ प्राप्त 
कर सकता है । प्रो० ब्राइटमैन का कहना है कि मना मन की गति अथवा शक्ति 
का पर्याय है । मनुष्य शारीरिक शक्ति के सहज प्रयास से जिस फल को नहीं प्राप्त 


कर सकता उसे मव की शक्ति से प्राप्त कर सकता है। मना मन की भद्मृत 
शक्ति है, यह अहंकार या बुद्धि रूप नहीं है। इसे पराशक्ति से सम्पन्न आध्यात्मिक 
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तत्त्व माना जाता है। कोडरिटन महोदय का कहना है कि मना आध्यात्मिक 
शक्ति है जो भौतिक मन के द्वारा अभिव्यक्त होती है । मन तो एक इन्द्रिय है उसका 
स्वरूप भौतिक है, परन्तु उसकी शक्ति आध्यात्मिक है । इस प्रकार मन और मना 
दोनों भिन्न हैं। पहला साधन है और दूसरा साध्य या शक्ति है। इस मना को ही 
कुछ लोग मन की पराशक्ति भो मानते हैं तथा यह बतलाते हैं कि इसकी आरा- 
धना से मनुष्य अलौकिक फल प्राप्त कर सकता है । उदाहरणार्थ, प्राचीन मानव का 
यह विश्वास था कि मना नामक शक्ति से सम्पन्न ताबीज को धारण कर मनुष्य 
युद्ध में विजयी हो सकता है; मना शक्ति से सम्पन्न कोई पक्षी यदि सूखे बाग में 
बेठ जाय तो वह बाग हरा-भरा होकर फूल-फल देने लगता है। मना के प्रभाव से 
नौका की गति तेज हो जाती है तथा इसके प्रभाव से अत्यन्त गहरे समुद्र में 
मछलियाँ पकडी जा सकती हैं । प्राचीन काल में सभी प्रकार की उपलब्धियों के 
कारण मना-शक्ति को माना जाता था । यह शक्ति व्यक्ति और वस्तु दोनों में पायी 
जा सकती है। इस शक्ति से सम्पन्न व्यक्ति राजा; पादरी या चिकित्सक हुआ करते 
हैं जिनकी समाज में पूजा या प्रतिष्ठा है। निर्जीव वस्तु में भी मनाशक्ति पायी जा 
सकती है जैसे पत्थर में। इस पत्थर को पूजने से सब कुछ मिल सकता है। यह 
सिद्धान्त मनाशक्ति की पूजा पर बल देता है, अतः मनावाद कहलाता है । 

कुछ विद्वानों का कहना है कि मनावाद जीववाद के पहले था। अतः इसे 
धमं की पूर्वे जीववादी अवस्था कह सकते हैं। आगे चलकर मनावाद ही जीववाद 
हो गया । सम्भवतः मना की शक्ति को देखकर ही मानव ने प्रकृति के सभी तत्त्वों 
को सजीव बनाया । मना के कारण ही सूयं, चन्द्रमा, नदी, समुद्र, वृक्ष, बादल, वायु 
आदि जीवधारी प्रतीत हुए। मानव-शास्त्र मनावाद को धर्म का प्राचीनतम रूप 
मानता है । कुछ लोग तो यहाँ तक कहते हैं कि अपार शक्ति के कारण ही आत्मवाद 
का सिद्धान्त प्रचलित हुआ । मन की शक्ति अर्थात्‌ मना की पुजा से ही लोग आत्मा 
की पूजा करने लगे । अतः मनावाद आत्मवाद में परिवर्तित हो गया । कुछ विद्वानों 
का कहना है कि प्रेत-पुजा और धूवंज-पुजा भी मनावाद के कारण ही प्रारम्भ हुई । 
प्राचीन मानव का विशवास अदभुत शक्ति में अधिक था । वह समझता था कि मनुष्य 
तो मर सकता है परन्तु उसकी मना नामक शक्ति नहीं मर सकती । अत: मना नित्य 
शक्ति का प्रतीक हो गया और कालक्रम से आराधना का विषय भी बन गया । 
प्रारम्भिक धर्म की विशेषताएँ 
( Main Features of Primitive Religion ) 

जीबवाद, प्राणवाद; fe मनावाद ओर टोटमवाद आदि सभी 
प्रारम्भिक धर्मे के उदाहरण हैं “ इन सभी सिद्धान्तो में कुछ समान विशेषताएँ भी 
पायी जाती हैं, जो भग्रलिखित हैं । 
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(क) सभो प्रारम्भिक धर्मों में जातीय एकता की भावना है । एक धर्म 
को मानने वाले एक जाति के लोग कहलाते थे। एक जाति की प्रया तथा परम्परा 
दूसरी जाति से भिन्न हुआ करतो थी । ये ही जातीय नियम कहलाते थे । इन नियमों 
का पालन करना धर्म और उल्लंघन करना अधर्म समझा जाता था। नियमों का 
उल्लंघन करने पर कठोर दण्ड भी दिया जाता था । इस प्रकार प्रारम्भिक धर्म 
सामाजिक एकता और व्यवस्था का प्रतीक था । इसी दृष्टि से आगस्त काम्टे आदि 
विद्वानों का कहना है कि सामाजिक जीवन का पहला स्तर यही था । प्राचीन काल 
में धर्म ही सामाजिक एकता का प्रतीक था। एक धर्म को मानने वालों में पारस्प- 
रिक प्रेम का होना स्वाभाविक था। अतः प्रारम्भिक धर्म सामाजिक बन्धन का भी 
कार्य करता था । 


( ख ) प्रारम्भिक धर्म रूढ़िगत भावनाओं और अन्धविश्वास से ओत-प्रोत 
था । प्राचीन काल में मानव की बुद्धि विकसित नहीं थी । वह वैज्ञानिक ढंग से 
नहीं सोच सकता था । लोग घटनाओं की व्याख्या तक से न कर अन्धविश्वास के 
आधार पर किया करते थे । उदाहरण के लिए, साइबेरियन जाति के लोगों ने किसी 
समय एक ऊंट को देखा । कुछ दिनों बाद उस जाति के लोगों में चेचक की बीमारी का 
भयंकर प्रकोप हुआ । लोगों के मन में यह धारणा बैठ गयी कि ऊंट का दर्शन ही 
चेचक का कारण है। इसी प्रकार किसी भयानक बीमारी का कारण भूत-प्रेत को 
समझा जाता था । बच्चों का जन्म किसी देवता का वरदान माना जाता था। 
इस प्रकार के अन्धविश्वासों का एकमात्र कारण यही था कि मणुष्य के सोचने का 
ढंग वैज्ञानिक या तार्किक नहीं था । 


( ग) प्रारम्भिक मानव का जादू-ठोना में अधिक विश्वास था । लोग 
समझते थे कि जादू के प्रभाव से ही सब काय सिद्ध हो सकता है । उदाहरण के लिए, 
कोई ताबीज धारण कर युद्ध में बिजयी होना, मना युक्त पक्षी के बेठने पर बाग का 
हरा-भरा हो जाना, किसी विशेष पत्थर के धारण करने से सफलता पाना, मरे हुए 
मनुष्यों का जग जाना इत्यादि सभो घटनाओं में जादू का प्रभाव दिखलाथी देता है । 
लोग फीटिश की पूजा कर अपना कार्य सिद्ध कर लेते थे । प्राणवाद के अनुसार 
मरने के बाद भी मनुष्य संसार में भ्रमण करता है, पूर्वजों की आत्मा से बातचीत 
सम्भव है । इस प्रकार के सभी विश्वासो के पीछे जादू का प्रभाव दिखलाई देता है । 


( घ ) प्रारम्भिक धर्म के अनुसार देववाद का आधार सांसारिक वस्तु है । 
प्रारम्भिक मानव ने प्रकृति के भयावह तत्वों को सजीव मानकर पूजा और प्रार्थना 
प्रारम्भ की कुछ दिनों के बाद कुछ सजीव तत्त्वों को शक्ति सम्पस्त देवता मान 
लिया गया । उदाहरणार्थं सूर्य, चन्द्रमा, नक्षत्र, नदियां आदि सभी सजीव प्रतीत 





प्रारम्निक घय के दोष 
( Defects of Primitive Religion ) 


$ ) अन्ध-विरवास तथा रूढ़िवादिता--प्रारम्पिक मानव 











आदिम अवस्था को सूचना देता है । 


1 
५ 
be | 
| 
ie 
प्‌ 
च्व 
५३ 
= 
4 
५ 
=] 
fee 


धानिक जीवन व्यतीत करने के लिए व्ह आवश्यक है कि मनुष्य को शुभ-अशुभ, 
उचिउ-अनुचित का यथार्थे ज्ञान हो, परन्तु प्रारम्भिक मानव को शुभ-अशुभ, पुण्य-पाप 
के भेद का ज्ञान न था । नंतिकता के अभाव में प्रारम्भिक घर्म अशिक्षित मानव को 
ही संठुण्ट कद सकता था। नैतिक प्रत्ययों के ज्ञान के बिना प्रारम्भिक धर्म को 
नैतिक नहीं कद्दा जा सकता । 

(ग) भय का प्रभाव--आज के समी विद्वान मानते हैं कि प्रारम्भिक 
मानव में भय की भावना अधिक थी । उसे सकंदा प्रकृति की भयानक शक्तियों का 
सामना करना पड़ता था । अतः वह भयभीत रहता था तथा भयावह शक्तियों से 
रक्षा के लिए उपाय सोचता था । सम्भवतः इसी कारण मनुष्य ने धम की शरण ली । 
धर्म में भय भी एक तत्त्व हैं, परन्तु श्रद्धा धर्म के लिए अधिक महत्वपूर्ण तत्त्व समझा 
जाता है । यदि भय से धर्म की उत्पत्ति स्वीकार कर ली जाय तो श्रद्धा, पूजा; 
आत्म-समपंण आदि सभी निरर्थक हो जायेगे । इस प्रकार भय को घर्म का मूल स्रोत 
मानकर प्रारम्भिक धर्मे अपनी व्याख्या करने में समर्थ नहीं । 
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( ध ) संकोर्णता--प्रारम्भिक धर्म का क्षेत्र संकुचित था। प्रारम्भिक 
मानव अपनी जाति तक ही सीमित रहता था। प्रत्येक जाति का अपना-अपता धमं 
था तथा एक जाति का धमं दूसरी जाति से बिल्कुल भिन्न था। धर्म एकता का 
प्रतीक तो अवश्य था परन्तु अलग-अलग जातियों में पृथकत्व की भावना थी अर्थात्‌ 
प्रत्येक जाति अपना अस्तित्व अलग समझती थी । यदि कोई व्यक्ति अपनी जाति का 
त्याग करता था तो उसे अपने धर्म का भी त्याग करता पड़ता था, परन्तु हम जानते 
हैं कि जातीय एकता की भावना राष्ट्रीय या सामाजिक एकता में बाधक है । 


( ङ ) प्रारम्भिक मानव को ईश्वर का यथार्थ बोध नहीं था । मनुष्य ईश्वर 
के स्थान पर प्राकृतिक शक्तियों या जीवात्माओं की पूजा क्रिया करता था । प्राकृतिक 
शक्तियाँ शक्तिशाली अवश्य हो सकती हैं, परन्तु ये पराशक्ति के समान नहीं समझी 
जा सकतीं । इसी प्रकार जीवास्मा में भी गुण हो सकता हुँ परन्तु परमात्मा के समान 
नहीं । जीवात्मा के गुण सीम हैं परन्तु परमात्मा के असीम । दोनों में मोलिक भेद 
हैं; परन्तु इस भेद का ज्ञान प्रारम्भिक मानव को नहीं था । इप्तीलिए वह जीवात्मा 
को परमात्मा समझ लेता था । 


(च) आध्यात्मिक दृष्टि का अभाव-प्रारम्भिक मानव की दृष्टि भौतिक 
तथा व्यावहारिक थी । मनृष्य देवताओं की आराधना केवल भौतिक स्वार्थ की सिद्धि 
के लिए करता था । उदाहरणार्थ, शत्रु पर विजय प्राप्त करना, पुत्र, धन आदि प्राप्त 
करना ही मानव का लक्ष्य था । इन लक्ष्यों की प्राप्ति के लिए ही वह देवताओं को 
प्रसन्न करना चाहता था । स्वगं, मोक्ष आदि आध्यात्मिक लाभ का ज्ञान मनुष्य को 
नहीं था । इसी कारण प्रारम्भिक धर्म का स्वरूप मूलतः भौतिक या सांसारिक हूँ। 
यह आध्यात्मिक धर्म का लक्षण नहीं । 


उपरोक्त दोषों के कारण प्रारम्भिक धर्म को यथार्थ रूप में धर्म नहीं कहा 
जा सकता । आज के धर्म की मान्यताय प्रारम्भिक धमं में नहीं थीं, परन्तु अविक- 
सित होते हुए भी प्रारम्भिक धर्म में विकसित धर्म के बीज विद्यमान थे। इसका 
सबसे महत्वपूर्ण प्रमाण यह है कि आत्मवाद भोर अध्यात्मवाद का जन्म प्रारम्भिक 
धमं से ही होता है । नित्य, सनातन आत्मा की सर्वप्रथम झलक मनुष्य को प्राकृतिक 
शक्तियों ओर जीवात्माओं में मिली । अतः प्रारम्भिक धर्म आत्मवाद और अध्यात्म 
वाद का सोपान है । दूसरा महत्व प्रारम्भिक धर्म का यह है कि राष्ट्रीय या साम: 
जिक एकता के बीज जातीय एकता में विद्यमान थे । जातिगत धमे के कारण जाति 
के लोग एक सूत्र में बंध जाते थे । आगे चलकर बहुत सी जातियाँ एक सूत्र में बंधे 
लगीं । अतः यह सामाजिक एकता का प्रथम चरण कहा जा सकता है । तीसरी बात 
यह है कि आज के धमं में संस्कार, परम्परा और रीति-रिवाज के अविकसित रूप 
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प्रारम्भिक धर्म में दिखलाई देते हैं। इस आधार पर हम मान सकते हैं कि इनके 
बीज रूप प्रारम्भिक धर्म में अवश्य थे। यह अविकसित अवश्य है परन्तु विकास के 
विभिन्न चरण इसमें दिखलाई देते हैं। अध्यात्मवाद का विकास भौतिकवाद से ही 
प्रारम्भ होता है । लौकिक से ही मनुष्य पारलौकिक की ओर बढ्ता है । 


राष्ट्रीय धर्म 
( National Religion ) 


राष्ट्र के धमै या किसी देश की विभिन्न जातियों के समान धर्म को राष्ट्रीय 
धर्म कहते हँ । यह धर्म जातीय धर्म से भिन्न है । जातीय ध्म किसी जाति के सभी 
व्यक्तियों का समान धमं है परन्तु राष्ट्रीय धर्म किसी राष्ट्र के विभिन्न जातियों का 
समान धर्म है । संसार में विभिन्न राष्ट्र हैं तथा सबका भपना-अपना धर्म भी है। 
उदाहरण के लिए, ईसाई और इस्लाम राष्ट्रों के धर्म भी ईसाई या इस्लाम हैं | ईसाई 
राष्ट्र में गैर-ईसाई जातियां भी रहती हैं तथा उनका धर्मे भी है परन्तु ईसाई राष्ट्र 
का राष्ट्रीय घर्म ईसाई ही है; इसी प्रकार इस्लाम तथा अन्य राष्ट्रों के धर्म भी हैं । 
इससे स्पष्ट होता है कि एक राष्ट्र में अनेक जातीय धर्म हो सकते हूँ परन्तु उनका 
राष्ट्रीय धर्म एक ही होगा । 

जातीय धर्म का दूसरा नाम प्रारम्भिक धर्मे है, क्योंकि यह प्रारम्भिक मानव 
का घर्म है अथवा अविकसित मनुष्य का धर्म है । जातीय धम का सबसे बड़ा गुण 
जातीय एकता है परन्तु इसका सबसे बड़ा अवगुण नैतिकता का अभाव है । नैतिकता 
के कारण ही विभिन्न जातियों में एकता का भाव उदय होता है और इस एकता के 
भाव से ही राष्ट्रीय धर्म का निर्माण होता है । दूसरे शब्दों में, हम कह सकते हैं कि 
राष्ट्रीय धर्म राष्ट्र की सभी जातियों का समान धर्म है जिप्तकी आधारशिला नैति- 
कता हुँ । सर्वप्रथम, धर्म के कारण मनुष्यों में एकता का भाव उत्पन्त हुआ और इसी 
से जातियाँ बनीं परन्तु सभ्यता के विकास के साथ-साथ विभिन्न जातियों में भी 
एकता का भाव उत्पन्न हुआ, जिससे राष्ट्र-धर्म का जन्म हुआ । इससे स्पष्ट है 





1. In the primitive state of culture the worJd is permeated with 
forces, influences and actions which were thought to be real and 
tremendously powerful, the control of human destinies and 
nature as possessicg the whole universe belong to one great 
system of interrelated and inherent life other than and beyond 
the sensuous and this is the unconscious expression of religious 
emotion itself. In arousing the realisation of a super-sensuous 
sacred order or otherness beyond itself. 

E. O. James : The Beginning of Religion, pp. 30-81, 
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कि जैसे व्यक्ति का परिवर्तन जाति में हुआ वसे ही जाति का परिवर्तन समाज या 
राष्ट्र में हुआ । राष्ट्रीय धमे की दो महत्वपूर्ण बाते हैं। पहली बात यह है कि यह 
प्रारम्भिक धर्म के अभाव को पुरा करता हँ । प्रारम्भिक धर्म में नेतिकता का अभाव 
हैं। इस अभाव की पूति कर राष्ट्रीय धर्म पूर्णतः नैतिक कहलाता हैँ। इसकी 
दूसरी विशेषता यह है कि यह विभिन्न जातियों में समानता का सूचक है । विभिन्‍न 
जातियों की विशेषताये तो अपनी-अपनी हैं परन्तु सभी जातियों की समान विशेषतायें 
भी कुछ हैं । आज के युग में सभी व्यक्तियों तथा सभी जातियों के लिये भी कुछ 
आवश्यकतायें या अपेक्षाय हैं। इन आवश्यकताओं को राष्ट्र या समाज के प्रत्येक 
व्यक्ति को मानना पड़ता हूं । हम कह सकते हैं कि राष्ट्रीय धर्म की मान्यतायें 
सर्वोपरि हैं। इनका निषेध किसी भो प्रकार से नहीं किया जा सकता। कहीं 
जातीय और राष्ट्रीय धर्म में विरोध हो सकता है परन्तु वहाँ राष्ट्रीय धर्म को ही 
प्रामाणिक मानना होगा । 


धमं दर्शन का इतिहा यह बतलाता है कि धर्म जातीय स्तर पर ही प्रारम्भ 
होता है परन्तु बाद में इसका स्वरूप राष्ट्रीय हो जाता है । प्रारम्भिक या जातीय धर्म 
में मनुष्य ने प्रकृति को सजीव पाया ओर प्राकृतिक शक्तियों की पुजा प्रारम्भ हुई । 
सूर्य, चन्द्रमा, नदी, पर्वत आदि पहले प्राकृतिक शक्ति के रूप थे परन्तु बाद में इनको 
देवता रूप में पूजा होने लगी । सभ्यता के विकास के साथ मानव चेतना और बढ़ी 
तथा मानव ने प्राकृतिक शक्तियों को ईश्वरीय गुणों से विभूषित कर दिया। इन 
प्राकृतिक शक्तियों को अब देवता की संज्ञा प्रदान की गयी । इस प्रकार विभिन्न 
प्राकृतिक शक्तियाँ अनेकानेक देवता बन गये । इसी आधार पर धर्म-दर्शन के विद्वान 
कहते हैं कि प्रक्ृति-पूजा से देव-आराधना प्रारम्भ हुई। उदाहरणार्थ अग्नि; मरुत्‌, 
इन्द्र, वरुण आदि सभी प्राकृतिक शक्तियाँ हैं। बाद में इन्हें देवख प्रदान किया 
गया । देवता होने से इनका चरित्र नैतिक हो जाता है । देवता मानव का संरक्षक 
तथा विश्व का संचालक माना जाता है। ये मानव के अच्छे भौर बुरे कर्मो के 
अनुसार शुभ और अशुभ फल प्रदान करता है। साथ ही साथ नैतिक नियमों के 
अनुसार ये विशव की व्याख्या भी करते हैं । यही राष्ट्रीय घर्म का स्वरूप है । राष्ट्रीय 
धर्म के देवता के एक ओर प्रकृति की शक्तियां हँ, तो दूसरी ओर विश्व के नैतिक निया= 
मक। राष्ट्रीय धर्म को प्राकृतिक धर्म ( Naturalistic R1९० ) भी कहते हैं, 
क्योंकि इसमें प्राकृतिक शक्तियों की पूजा का विधान है। प्रकृति की शक्तियाँ अनेक 
हँ । ये शक्तियां शक्ति सम्पन्न देवता हैं। इसी कारण राष्ट्रीय घमे में बहुदेववाद की 
कलपना की गयी है। इसे अनेकेखरवाद भी कहते हैं। आगे चलकर देवताओं की 
मान्यता में भी विकास हुआ । अनेक देवता एक देवता के अधीन हो गये जिसे परम- 
पिता या परमात्मा कहा गया । परमात्मा नतिक ही नहीं वरन्‌ आध्यात्मिक देवता 
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भी हे। इस प्रकार राष्ट्रीय धर्म में बहुदेववाद से लेकर एकदेववाद तक का वर्णन 
मिलता है । प्राकृतिक धर्म का सुन्दर उदाहरण स्पिनोजा के दर्शन में प्राप्त होता है। 
स्पिनोजा सर्वेश्वरवादी दाशंनिक हैं। वे प्रकृति तथा ईश्वर को एक-रूप मानते हैं। 
जिस प्रकार ढिभुज, चतुभु'ज आदि समस्त दिक्‌ की अभिव्यक्ति हैं उसी प्रकार सम्पूर्ण 
प्रकृति ईश्वर की अभिव्यक्ति है । प्रकृति ईश्वर रूप ही है । कारण से कार्य की सत्ता 
पृथक नहीं, अतः ईश्वर से भिन्न प्रकृति का अस्तित्व नहीं । यही स्पिनोजा का सर्वेश्‍वर- 
वाद है । उनके अनुसार समस्त व्यवहारिक जगत्‌ ईश्वर की कारण प्रकृति ( Natu- 
ra 194007915 ) है तथा ईश्वर ही सम्पूर्ण जगत की कार्य प्रकृति ( Natura 
Naturata ) है। तात्पर्यं यह है कि प्रकृति का अधिष्ठान ईश्वर है, अत; प्रकृति ईश्वर 
से भिन्न नहीं । प्राकृतिक ध्म का दूसरा उदाहरण चीन देश का ताओवाद ( 7४०४7 ) 
है। इस धमं के अनुसार ताओ की सत्ता परम स्वीकार की गयी है, उसी से 
सम्पूर्ण जगत प्रतिचालित होता है। बेत्रीलोनिया का धर्म भी प्राकृतिक धर्म कहलाता 
है, वहाँ के लोग ईश्वर के त्रिरूप ( 7710/५ ) में विश्वास करते हैं । ईश्वर के तीन 
रूप हैं--स्वर्ग, थ्वी तथा सागरदेव ( 47०, B९1, ६4 ) । भारतवषं में वैदिक घर्म 
को प्राकृतिक धर्म माना गया है । इस धमे में प्राकृतिक शक्तियों की पुजा का विधान 
है । वेदिक देवताओं को प्राकृतिक देवता कहा गया है। देवताओं के तीन वग हैं-- 
(क ) य्युस्थानीय देवता--मित्न, वरुण, सविता, अश्विन्‌, उषा, विष्णु भादि; . 
( ख ) अन्तरिक्षःस्थ।नीय देवता- इन्द्र, मरुत्‌ आदि एवं ( ग ) पृथ्वी-स्थानीय 
देवता--भग्नि, वृहस्पति, सोम आदि । 

उपरोक्त सभी देवता प्राकृतिक शक्तियों के अधिष्ठान हैं। भौतिक घटनाओं 
की उत्पत्ति इन देवताओं से होती है । उदाहरण के लिए, वरुण देव, विश्‍व के नैतिक 
अध्यक्ष हैं । वे कमं द्रष्टा ईश्वर के प्रतिनिधि हैं जो प्राणियों को दण्ड देते हैं। 
पाश्चात्य विद्वान वैदिक देवताओं को प्राकृतिक देवता ही मानते हैं। 


राष्ट्रीय धर्म की सबसे बड़ी विशेषता बहुदेववाद है । यही राष्ट्रीय धर्म को 
प्रारम्भिक धमे से अलग भी करता है । प्रारम्भिक धर्म के अनुसार सूर्य, चन्द्रमा आदि 
प्राकृतिक शक्तियों को मानव ने सजीव बनावा । यह बहुजीववाद का युग था । धीरे-धीरे 
मानव की चेतना और विकसित हुई तब मानव सूर्य, चन्द्रमा आदि प्राकृतिक शक्तियों 
को देवता मानने लपा। यह बहुदेववाद का युप था । यह राष्ट्रीय ध्म का प्रतीक है । 
इम घमं के अनुसार देवता शक्ति के पुञ्ज हैं, देवता पारलौकिक हैँ परन्तु लौकिक 
जगत के संरक्षक हैं । देवताओं का चरित्र नंतिक है तथा स्वरूप आध्यात्निक । 


1. As the God of the mysterious and personification of the moral 


order, this unique figure stands in sublime majesty as the 
highest expression of super natural potency and will primal and 
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प्रत्येक देवता का गुण अलग है तथा कायं-क्षेत भी अलग है। उदाहरणाथ, वैदिक 
देवता इन्द्र, लैटिन, माशे और टिटोनिक थोर विजय के प्रतीक हैं । वरुण, आसिरेश 
मर जीयस न्याय के प्रतीक हैं। अहुरमज्द प्रकाश के प्रतीक हैं । ये सभी देवता 
धर्मघ्रिय, न्यायप्रिय और दयावान माने जाते हैं । 


बहुदेववाद और एकेश्वरवाद-बहुदेववाद राष्ट्रीय या प्राकृतिक धर्म 
का प्रमुख रवरूप है। इसमें अनेक देवताओं की कल्पना की गयी है। धीरे-धीरे इस 
अवस्था में भी परिवर्तन हुआ । सभी देवताओं में सर्वप्रधान मानने की परम्परा 
प्रारम्भ हुई । जिस प्रकार विभिन्न जातियों से एक राष्ट्र का जन्म हुआ उसी प्रकार 
सभी देवताओं में एक देवता सर्वभ्रशान हो गये तथा अन्य देवता उनके अधीन माने जाते 
लगे । सर्वप्रधान देवता एक अद्वैत रूप ईश्वर कहलनि लगा |” यही एकेशवरवाद का 
युग कहलाता है । उदाहरणार्थ--यूनान के जीयस देवता, रोम के जुपिटर देवता, 
बेबीलोत के मारदूक देवता, एशिरिया के अमुर आदि सर्वप्रधान देवता या ईश्वर 
माने जाते हैं । 


धार्मिक क्रिया-बहुदेववाद में धाटिक क्रियाओं का अत्यधिक महत्व है । 
देवता धार्मिक क्रिया से प्रसन्न होते हैं तथा फल देते हैं। धामिक क्रियाओं में यज्ञ; 


benevolent. The giver and guardian of good and the right, the 
supreme originator and upholder of the laws and customs 
whereby society is maintaind as an orderly whole, 

E. 0. James : The Beginning of Religion, 0. 72. 

1. एटन ( 4100 ) देवता के लिए निम्नलिखित कविता में एकेखरवाद है— 
Fow manifold are thy works! 
They are hidden before men, 
O sole God, beside whom there in no other 
Thou didst create the earth according to thy heart 
Thou didst make the distant sky 
In order to rise therein. 
In order to behold all that thou hast made 
The world subists in thy hand 
Even as thou hast made these 
When thou hast risen live, 
When thou settest thy die. 
For than art length of life of thyself. 
Men live through thee. 
John B. Noss : Man’s Religions, p; 64, 
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बलिदान और प्रार्थना आदि का पूर्ण विवरण प्राप्त होता है। यज्ञ के सम्बन्ध में कच 
विवाद हैं, परन्तु प्रायः विद्वान मानते हैं कि यज्ञ देवताओं को प्रसन्न करने के साधन 
हुँ । यज्ञ के सफल होने पर देवता प्रसन्न होकर मनुष्य की मनोकामना पूर्ण कर देते 
हैं, इसे इष्ट की प्राप्ति कहा गया है । इक्तके साथ ही अनिष्ट परिहार का साधन भी 
यज्ञ ही है। उदाहरणाथ रोग; अकाल आदि से छुटकारा यज्ञ के माध्यम से मिल् 
सकता है । यज्ञ में मन्त्रों के द्वारा देवताओं का आह्वान किया जाता है, आहुति और 
बलि दी जाती है और देवता यजमान की मनोकामना पूर्ण करते हैं। यज्ञ में तुटि होते 
पर यजमान अभिशाप का भाजन बनता है । वैदिक धर्म में अनेक यज्ञों का विधान 
है--जसे दशंपूणंमास, सोम, वाजपेय, राजसूय, अश्वगेध यज्ञ इत्यादि । वेद में यज्ञ 
को सर्वोत्तम कर्म माना गया है--'यज्ञो वै श्रेष्ठतमं कर्म’ ( शत० १।६/३/५ ) । 


प्रारम्भिक धर्म और राष्ट्रीय धर्म में अन्तर--हम पहले विचार कर आये 
हैं कि प्रारम्भिक धमं समाज के विभिन्न व्यक्तियों की एकता का सूचक है, इसीलिए 
इसे जातीय धर्मे कहते हैं, क्योकि इसको मानने वाले किसी जाति विशेष के नाम से 
पुकारे जाते हैं, परन्तु राष्ट्रीय धर्म विभिन्न जातियों में एकता का सूचक है। 
विभिन्‍न जातियों में जब मैत्नी-भावना होती है तो वे संगठित होकर एक राष्ट्र का 
रूप धारण कर लेती है तथा उनका ध्म राष्ट्रीय धर्म बन जाता है। इस प्रकार 
जातीय धर्मं मानव की अविकसित अवस्था तथा राष्ट्रीय धर्म विकसित अवस्था का 
द्योतक है । दूसरी बात यह है कि प्रारम्भिक धर्म जीत्रवादी है तो राष्ट्रीय धर्म देवः 
वादी । प्रथम के अनुसार सूर्ये, चन्द्रमा आदि सजीव हैं तो द्वितीय के अनुसार ये देवता 
हैं । इसीलिए पहला बहुजीववादी तथा टूमरा बहुरेववादी कहलाता है । तीक्षरी बात 
यह है कि प्रारम्भिक धर्म में नैतिकता का अभाव है परन्तु राष्ट्रीय धर्म में नहीं । 
राष्ट्रीय धमं के देवताओं का चरित्र पूर्णतः नैतिक है इसीलिए प्रारम्भिक घर्म को 
भशिक्षितों का धर्म तथा राष्ट्रीय धर्म को शिक्षितों का धमं मावा गया है। चौथी 
बात यह है कि प्रारम्भिक धर्म में धामिक कृत्यों का अभाव है परन्तु राष्ट्रीय धर्म में 
इन्हें महत्वपूर्ण माना गया है । उदाहरणाथ यज्ञ, पूजा, प्रार्थना आदि राष्ट्रीय धर्म के 
अंग हैं, प्रारम्भिक के नहीं । इसीलिए प्रारम्भिक धर्म को धार्मिक संस्कारों से रहित 
माना जाता है । 


विश्व धर्म 

( Universal Religion ) 
वर्तमान संसार में विश्व धमं की भी कल्पना की गयी 

तक सफल है, इस पर हम आगे विचार करेगे। यहाँ इतना 

विभिन्‍न व्यक्तियों का सामुहिक घर्म जातीय धर्म है, 


है । यह कल्पना कहाँ 
र ही कहना चाहेंगे कि 
भिन्न जातियों का सामूहिक 
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धर्म राष्ट्रीय धमे है और विभिन्न राष्ट्रों का सामूहिक धमे विश्व धमं कहलाता है। 
यह वर्तमान सभ्यता के विकास का फल है। सबसे पहले मनुष्य अकेला था । उसके 
बाद एक धर्म के मानने वाले संगठित हुए, विभिन्न जातियाँ संगठित हुई तो विभिन्‍न 
राष्ट्र भी संगठित हुए। यहाँ एक आवश्यक प्रश्न है कि विश्व-धमे षया है? सभी 
लोगों का एक धर्म तो हो नहीं सकता या एक धमं होने पर सभी धर्मों का विनाश भी 
नहीं हो सकता, परन्तु विभिन्न धामिक मान्यताओं में समान तत्त्वों का अनुभव 
क्रिया जा सकता हैं। इसे मानवीय धमं या विश्व-धर्म कह सकते हैं, क्योंकि यह 
मनुष्य मात्र का धर्म है। जब्र मनुष्य भौगोलिक परिस्थितियों को प्राप्त कर मानव 
मात्र की धार्मिक समस्याओं पर विचार करता है तभी मानवीय या विश्व-धर्म का 
जन्म होता है। इसे सार्वभौम धर्मं भी कहा जाता है; क्योंकि यह सभी देशों या 
राष्ट्रों का धर्म है। उदाहरणार्थ न्याय, दया, क्षमा; सहानुभूति आदि मानवता के 
लिए नैतिक तथा धामिक आदशे हैं । मानव सृष्टि का मुकुट है । धमं, संस्कृति आदि 
का केन्द्र मानव ही है । अतः मानवता की पूजा अतिवायं है। 


विश्व-धर्म की व्याख्या दो प्रकार से की जाती है । पहली व्याख्या के अनुसार 
ईश्वर मनुष्य रूप में धरती पर अवतरित होता है। इसे ही भवतारवाद कहते हैं । 
अवतारवाद के अनुसार निराकार साकार बन जाता है। भवतारवाद का मुख्य 
उद्देश्य मानव को ईश्वरीय मार्ग का प्रदर्शन करना है। ईश्वर मनुष्य को धर्म और 
सत्क्रमं का मार्ग दिखलाता है। ईश्वर मनुष्य रूप में जन्म लेता है, परन्तु उसमें 
ईश्वरीय गुण रहते हँ । उदाहरणार्थ, प्रभु ईसा मसीह का जन्म मनुष्य रूर में हुआ 
परन्तु उनमें ईश्वर का गुण था । वस्तुतः परम पिता परमात्मा ने प्रभु ईसा मधीह के 
रूप में अवतार ग्रहण किया । उनका उद्देश्य लोगों को सत्मागं पर चलाता था। 
भारतीय परम्परा में अवतारवाद को विशेष महत्त्व दिया गया है। यहाँ अब तक दस 
अवतार हो चुके हैं जिसे दशावतार कहते हैं। ईश्वर नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्त, एक, अज, 
अहरत, निगुंण, निराकार होते हुए भी मत्स्य, कच्छप, वाराह, नर्र, वामन आदि 
रूपों में सगुण और साकार हो जाता है। निगुंण ब्रह्म के सगुण होने पर वह पुरु- 
षोत्तम, वासुदेव शब्दों से कहा जाता है। गीता में भगवान्‌ स्वयं कहते हैं कि मैं 
अजन्मा और अविनाशी रूप होते हुए भी अपनी प्रकृति को अधीत कर अपनी योग 
माया से प्रकट होता हूँ ।! जब धर्म की ग्लानि तथा अधमं का अभ्युत्यान होता हैं तब 
मैं साकार रूप में प्रकट होता हूँ । शरीरधारी होकर मैं साधुओं की रक्षा तथा पापियों 
का विनाश करता हुँ । इस प्रकार प्रत्येक युग में मैं धर्म की स्यापना के लिए भवतार 


१. अजोऽपि सन्नव्यमात्मा भूतानामीश्वरोऽपि सन्‌ । 
प्रकृति स्वामधिष्ठाय सम्भवाम्यात्समापया ॥ गीता ४/६ 
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ग्रहण करता हूँ ।' बौद्ध धर्म में भी प्रकारान्तर से अवतार का वर्णन है। महायान 
बौद्ध आचार्यों का कहना है कि तथागत गर्भ से बुद्ध का अवतार होता है। बद 
आचार्यो का विश्वास है कि शाक्यमुनि अन्तिम बुद्ध थे। पिछले जन्मों में उन्होंने 
पारमिता या पुर्णता का अभ्यास किया था। उनके पहले तेईस बुद्धों ने इस ध का 
प्रचार किया था । ढौद्ध धर्म में इश्वर के तीन काय माने गये हैं, जिसे व्विकाय कहते 
हैं--धर्म काय, सम्भोग काय और निर्वाण काय । ईसाई धमं में पिता, पुत्र और पवित्र 
प्रेत के रूप में ईश्वर की अभिव्यक्ति की गयी है। इससे स्पष्ट है किसी न किसी 
प्रकार से अवतारवाद विभिन्न धर्मो में स्त्रीकार किया गया है। 


अवतारवाद की दुसरी व्याख्या के अनुसार मनुष्य ही ईश्वर बन जाता है। 
अर्थात्‌ मनुष्य देवीय गुणों से विभूषित होकर ईश्वर रूप में पूजा जाता है। उदाहरण 
के लिए, वे हीनयान के अनुसार बुद्ध साधारण मनुष्य के समान जन्म लेकर बोधि प्राप्त 
कर ईश्वर हो गये। ईसा-पुर्व आठवीं शताब्दी से लेकर छठत्रीं शताब्दी तक अनेक 
महात्माओं का जन्म हुआ जो पहले मनुष्य थे, परन्तु बाद में ईश्वर सिद्ध हो गये । 
उदाहरणार्थ, पारसी धर्मे के संस्थापक महात्मा जरथुस्त्र, बौद्ध धर्ष के संस्थापक 
महात्मा बुद्ध, जेन धमे के संस्थापक महावीर तथा चीन के महात्मा कन्फ्यू सियस 
आदि । इन महात्माओं ने अपने-अपने देश में परम्परागत धर्म, पुरोहितवाद तथा 
अन्ध-विश्वास का घोर विरोध किया । इनके ज्ञान तथा तपस्या के कारण ये ईश्वर 
हो गये । महात्मा बुद्ध ने वेद और इश्वर की निन्दा की तथा कालक्रम से उनकी 
वाणी वेद हो गयी और वे दशम अवतार हो गये । अतः उनक्षी प्रतिष्ठा ईश्वर रूप 
में की गयी है। इसी प्रकार महात्मा महावीर ने भी साधारण मनुष्य के समान जन्म 
ग्रहण किया परन्तु असाधारण तपस्या के बल पर ईश्वर के समान पुज्य हो गये । इस 
प्रकार इन सभी महात्माओं ने विश्व को नथी दिशा प्रदान की । 


विश्व-धर्म फे उदाहरण के सम्बन्ध में बड़ा मतभेद है। कुछ विद्वान हिन्दू, 

बौद्ध और जैन घर्म को विश्व-धर्म मानते हैं और कुछ लोग ईसाई, इस्लाम और बौद्ध 
घर्म को विश्व-धर्म मानते हैं । बौ ठ, ईसाई, इस्लाम आदि धर्मों का प्रारम्भ किसी जाति 
विशेष अथवा किसी राष्ट्र विशेष से अवश्य होता है, परन्तु इनका वर्तमान स्वरूप 
किसी राष्ट्र या देश तक सीमित नहीं । संसार के अनेक देश इन धर्मो को स्वीकार 
करते हैं । अतः भौगोलिक दृष्टि से हम किसी देश में इनकी उत्पत्ति बतला सकते हैं 
१. यदा-यदा हि धर्मस्य ग्लानिभंवति भारत । 

अभ्युत्थानमधर्मस्य तदात्मानं सृजाम्यहम ॥ 

परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम्‌ । 

घर्मं संस्थापनार्थाय सम्भवामि युगे-युगे ॥ गीता ४/७-८ 


धर्म को उत्पत्ति और विकास २३ 


परन्तु इन धर्मों का प्रचार और प्रसार तो विश्व-व्यापी है । वस्तुतः विश्व-धमे वही 
है जिसमें विश्व की मानवता के लिए सन्देश हो, जिसमें समानता, भ्रातृत्व तथा न्याय- 
प्रियता आदि मानवता के गुण हों। जिसमें धनी और निर्धन, उत्तम और निम्न में भेद 
हो वह विश्व-धर्म नहीं कहला सकता । इस हृष्टि से हिन्दू, बोद्ध, ईसाई, इस्लाम 
आदि सभी विश्व-धम हैं, क्योंकि इनमें मानवता के कल्याण पर बल दिया गया है। 


सनातन तथा ऐतिहासिक धसं 


सावारणतः सनातन और ऐतिहासिक धमं के रूप में धमं के विभाजन को 
अधिक मान्य स्वीकार किया जाता है। यहाँ पर यह ध्यान देने की बात है कि 
ऐतिहासिक भौर सनातन दोनों धर्मो का विशेष महत्व है । ऐतिहासिक धमे का अर्थ 
यह नहीं कि जिसका इतिहास हो, बयोंकि सभी धर्मों का इतिहास होता है, अर्थात्‌ सभी 
धर्म किसी समय से प्रारम्भ होते हैं। किसी देश में किसी महापुरुष का आविर्भाव होता 
है, वह सन्त या पैगम्बर के रूप में धर्म का संस्थापक या प्रवर्तक बनता है । अतः उस 
धर्म का इतिहास उसी मेधावी महापुरुष से प्रारम्भ होता है। उदाहरण के लिए बौद्ध, 
जैन, ईसाई, इस्लाम, सिक्ख और ताओ धर्मों का इतिहास किसी महापुरुष या पेगम्बर 
से प्रारम्भ होता है। अतः ये सभी धर्म ऐतिहासिक हैं। इसके विपरीत, सनातन 
धर्म की उत्पत्ति किसी पुरुष विशेष से अथवा काल विशेष में नहीं होती । इसके 
आदि का पता नहीं होता, भतः यह अनादि धमं कहलाता है । स्पष्ट है कि सार्व- 
कालिक होने के कारण इसका नाम सनातन है । इसके प्रारम्भ का पता नहीं है, अतः 
यह प्राचीन है। यद्ग किसी पुरुष विशेष से प्रणीत नहीं होता, अतः परम्परागत धर्म 
कहलाता है। निश्चित अवधि के अभाव में यह पुरातन बन जाता है तथा पुरातन 
होने के कारण सनातन कहलाता है । उदाहरण के लिए, हिन्दू धमं सनातन धर्म है । 
प्राचीनतम नियमों पर प्रतिष्ठित होते के कारण इसे शाश्वत घर्मे भी कहते हैं । वेदों 
पर आधारित होने के कारण इसे वैदिक कहते हैं । आयं जाति द्वारा प्रदत्त होने के 
कारण यह आये धर्म कहलाता है । भारतवर्ष का सबसे पुराना नाम आर्यावते है, 
क्योंकि वह शिक्षित तथा सुसंस्कृत आये जाति का निवास था। इनके निवासी अर्थात्‌ 
आये लोगों के धर्म को आये धर्म कहते हैं। इस धर्म का हिन्दू नाम सम्भवतः 
विदेशियों के द्वारा दिया गया नाम है, क्योंकि यह प्राचीन घमे-प्रन्थो में नहीं प्राप्त 
होता । 


सनातन धमे के आधार तीन हैँ-१. श्रुति; २. स्मृति एवं ३. पुराण । 

१. श्रुति--श्रुति वेद को कहते हैं। वेद चार हैं--ऋक, यजु, साम और 
अथरवे। वैदिक काल में लेखन-कला तथा सामग्री का अभाव था । गुरु शिष्य को मौखिक 
उपदेश प्रदान करता था तथा शिष्य श्रवण द्वारा ज्ञान प्राप्त करता था । अत; कहने 
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सुनने की परम्परा वाले ज्ञान को ही श्रुति कहते हैं। यह शब्द किसी सम्प्रदाय 


विशेष की सूचना देता है। भारतवर्ष में वेदों का सर्वाधिक महत्व स्वीकार किया 
गया है । 


२. स्मृति-स्पृति धर्म-शास्त्र है । स्मृति का मूल स्रोत श्रूति या वेद है। 
अतः स्मृतियों की प्रामाणिकता श्रुतियों के बाद है। इनका मुख्य विषय धर्म की 
विवेचना करना है, अतः इन्हें धर्म-शास्त्र भी कहते हैं । इनमें मानव जीवन के लिए 
उपयोगी नियमों का वर्णन है, उदाहरण के लिए, व्यक्तिगत, पारिवारिक, सामाजिक 
मर राष्ट्रीय जीवन के अनेक नियमों का वर्णन धर्मशास्त्र में पाया जाता है। स्मृतियाँ 
चार हैं--१. मनु स्मृति, २, याज्ञवल्क्य स्मृति, ३. शंखलिखित स्मृति एवं ४. पराशर 
स्मृति । 


इनमें सबसे महत्वपूर्णं मनु स्मृति है। इसमें बारह अध्याय हैं । प्रथम में मानव 
के आविर्भाव तथा धर्म-कर्म का वर्णन है, दूसरे में ब्रह्माचारी, तीसरे में गृहस्थ और 
चौथे में स्तातक के घमं बतलाये गये हैं । पाँचवे में भोजन, शुद्धि, स्त्री भादि का 
सम्बन्ध, छठे में वानप्रस्थ और संन्यासी के लिए नियम हैं। सातवें में राजधमे और 
आठवें में विधान बतलाया गया है। नवें में पति-पत्नी के नियम, उत्तराधिक्रार, 
अपराध के लिए दण्ड आदि का विधान है। दसवें में चारों वर्णों के लिए आपदु-पधर्म, 
ग्यारहवे में प्रायश्चित और बारहत्रें में आवागमन चक्र का निरूपण है। 


३. पुराण--पुराण इतिहास को पंचम वेद माना गया है। इनमें वैदिक 
विषयों की विस्तृत व्याख्या है | पुराण मुख्यतः अठारह हैं-सनतकुमार, वामन, सूर्य, 
नरसिंह, भार्गव, पराशर; वृहन्नारदीय, वरुण, वशिष्ठ, शिवरहस्य, कालिका, देवी- 
भागवत, दुर्वासा, साम्ब, गणेश, कपिल; नन्दी और हंस । 

इतिहास में लोक प्रसिद्ध दो ग्रन्थ है--महाभारत और रामायण । रामायण 
भगवान राम का इतिहास हैँ । इस ग्रन्थ में सूयं वंश का विवरण है। इसके रचयिता 
आदि कवि वाल्मीकि हैं। महाभारत को प्रायः पंचम वेद माना जाता है जिसमें कुरु- 
वंश का इतिहास है । बाद में यह कौरव और पाण्डव के इतिहास में बदल गया । नीति 
और धर्म को सबसे रोचक ढंग से इसी में समझाया गया है । इसी ग्रन्थ में भगवद- 
गीता का उपदेश है । 


सनातन धमं को प्रमुख मान्यतायें 


यह विश्व का प्राचीनतम धमं है । इसे अनादि तथा शाश्‍वत भी कहते हैं 
क्योंकि इसके प्रारम्भ का पता नहीं तथा इसका लोप भी नहीं होता । सनातन धमं 
का मूल आधार वेद है.। वेद को भपोरुषेय स्वीकार किया गया है क्योंकि ये किसी 


किए जी 


| 
| 





धमं को उत्पत्ति ओर विकास ५१ 


पुरुष के द्वारा प्रणीत नहीं। इसके लिए प्रचलित शब्द श्रुति है जिसका तात्पये सुनने 
से है। यज्ञ में मन्त्रों का व्यवहार होता था ओर वही व्यवहार श्रवण-परम्परा से 
व्यापक हो जाता था । प्राचीन काल में वेद का गुरु परम्परा से सुनकर ही अध्ययन 
किया जाता था । इसीलिए इसका नाम श्रुति है। वेदों को अनादि माना गया है; 
क्योंकि इसके लेखक का पता नहीं । वेदों का आविर्भाव स्वयं ब्रह्मा से माना गया 
है। ऋषियों ने इस आविर्भाव को देखा और उन्होंने आयों के कल्याण के लिए उन्हें 
शब्दों का रूप दिया । पुनः युग के अन्त में वेदों का लोप हो गया । महषियों ने ब्रह्मा 
की आज्ञा से तपोबल द्वारा उनका आविर्भाव किया ।' अतः ईश्वरीय ज्ञान की उद्‌- 
भूति ऋषियों के माध्यम से हुई । कुछ लोग वेदों को ऋषि प्रणीत मानते हैं, परन्तु वे 
भी स्वीकार करते हैं कि ऋषियों को यह ज्ञान ईश्वर की प्रेरणा से ध्यान-सहित चित्त 
से ज्ञात हुआ। इसीलिए कहा गया है कि सनातन धर्म साक्षात्‌ भगवत्‌-प्रणीत है । इस 
धमं के एकमात्र ज्ञाता ईश्वर ही हैं, ऋषि, देवता और सिद्ध नहीं।' इस प्रकार यह 
ईश्वर प्रणीत धर्म है भौर ईश्वर के अनादि होने से यह धर्म भी अनादि, शाश्‍वत या 
सनातन माना गया है। संक्षेप में, वेदों को ईश्वर का स्वरूप ही माना जाता है ।१ 
सनातन धमं के मूल स्रोत या बीज स्वरूप वेद की वाणी सदा विधि ओर निषेध- 
पूर्वक है । इसीलिए इसे शास्त्र कहते हैं, क्योंकि यह शासन करता है । शासन विधि 
और निषेधपूर्वक होता है; अर्थात्‌ यह करो और यह न करो । उदाहरणाथे, वेदों में 
कहा गया है--ज्योतिष्टोम यज्ञ इष्ट ( स्वगं ) का साधन है तथा कलञ्ज-भक्षण 
अनिष्ट का साधन है । पहला आदेय है तथा दूसरा हेय । अतः वेद धर्म का मूल है' 
तथा मनुष्य पर शासन करता है । 





१. युगान्ते अन्तहितान्‌ वेदान्‌ सेतिहापानु महषयः । 
लेमिरेतपसा पूर्वमनुज्ञाताः स्वयम्भुवा ॥ शारीरक भाष्य १/३/२५ 
. धर्मं तु साक्षात्‌ भगवतुःप्रणीतं, न ते तिदुऋ षयो नापि देवाः । 
न सिद्ध मुख्या असुरा मनुष्याः, कुतश्च विद्याधरचारणादयः ॥ भागवत ६/३/१६ 
३. वेदो नारायणः साक्षावु स्वयम्भ्षुरिति भूश्रुम ॥ भागवत ६/१/४० 
४. शासनात्‌ शंसनातु शास्वं, शास्त्रमित्यभिधीयते ॥ भागम 
५. वेदोऽखिलोधर्मंगूलम्‌ ॥ 


जाए 


अध्याय २ 


धार्मिक चेतना 





चेतना का अर्थ ज्ञान है, अतः धार्मिक चेतना ( Religious Consci, 
०४१९७७) का अर्थं धामिक नियमों का ज्ञान है, जैसे नैतिक चेतना का अथं 
नैतिक नियमों का ज्ञान है । साधारणतः चेतना ज्ञान का पर्यायवाची शब्द है, परन्तु 
धर्म-दर्शन में चेतना शब्द का प्रयोग एक पारिभाषिक शब्द के रूप में किया जाता है। 
इस अर्थ में धामिक चेतना, ज्ञान, भावना और संकल्प या इच्छा तीनों का समन्वय 
है। स्पष्ट है कि धामिक चेतना में तीनों तत्व विद्यमान हैं। इसे केवल ज्ञानरूप 
मानना तो इसका संकुचित अर्थ ग्रहण करना है। धर्म का बोध ज्ञान रूप अवश्य है, 
क्योंकि बुद्धि या ज्ञान से ही हम धर्म की मान्यताओं को जानते हैं या समझते हैं परन्तु 
घामिक सिद्धान्तों के बोध या ज्ञान के पश्चातु हमें धमं के प्रति श्रद्धा या आस्था 
होती है । यह श्रद्धा या आस्था भावना रूप है। धामिक भावना के पश्चात्‌ हम धर्म 
का आचरण करते हैं। हम धमं को कर्मरूप में परिवर्तित करते हैं। इसके लिए संकल्प 
या क्रिया की आवश्यकता है । अतः धामिक चेतना में ज्ञान, आस्था और संकल्प तीनों 
सम्मिलित हैं। उदाहरण के लिए हम ईश्वर का ज्ञान प्राप्त करते हैं; उनके प्रति 
श्रद्धा या आस्था उत्पन्न होती है, जिसके कारण हम ईश्वर के आदेशानुसार आचरण 
करते हैं । सच्चा धामिक वही है जिसे धमं का यथार्थ बोध हो, धमं के प्रति सच्ची 
श्रद्धा हो तथा जो धमं के अनुसार आचरण करता हो । 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि धामिक चेतना में तीनों तत्त्व विद्यमान हैं । 
एक आवश्यक प्रश्‍न यह है कि इन तीनों में कौन सा तत्त्व प्रबल है। धर्म ज्ञान 
प्रधान है, भावना प्रधान है या क्रिया प्रधान है ? इसके उत्तर के सम्बन्ध में विवाद 
हैं । प्रायः धर्मे-द्शेन के विद्वान मानते हैं कि घमं में तीनों तत्त्व सम्मिलित हैं परन्तु 
इनमें प्रधानता या प्रबलता एक समान नहीं। इससे स्पष्ट है कि घामिक चेतना में 
तीनों तत्त्व विद्यमान हैं अर्थात्‌ यह तीनों का संयोग है परन्तु इनमें से एक की 
प्रबलता का प्रश्‍न विवादास्पद है । वस्तुतः इन तीनों तत्त्वों को अलग-अलग करना 
उचित नहीं । हमें परमात्मा का ज्ञान हो सकता है, उनके प्रति आस्था या विश्वास 
भी हो सकता है तथा हम अपनी आस्था को पूजा के माध्यम से व्यक्त भी कर सकते 
हैं ।॥ इसी हष्टि से जॉन केयडे महोदय का कहना हे कि धर्म कोई संदूक नहीं अथवा 
विभिन्नं अस्व्ों का आगार नहीं, जिसमें सभी अस्व अलग-अलग रखे जाते हैं, वरन्‌ 
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धर्मे तो सभी तत्वों की एकता है या इन सभी तत्त्वों का सामञ्जस्य है । दूसरे शब्दों 
में, इनमें से किसी भी तत्त्व को धामिक चेतना के क्षेत्र से बाहर नहीं किया जा 
सकता । अतः ये धामिक चेतना के भनिवायं अंग हैं। जिस प्रकार किसी अंग के 
अभाव में अंगी अर्थात्‌ शरीर का सौन्दय नष्ट हो सकता है! उसी प्रकार इनमें से 
किसी एक के अभाव में भी धर्म का सौन्दर्य विकृत हो सकता है। तात्पयं यह है कि 
घामिक चेतना ज्ञान; भावना ओर क्रिया का समन्वित रूप है । यदि इन तीनों तत्त्वों 
को पृथक्‌-पृथक्‌ नदी की संज्ञा दी जाये तो धार्मिक चेतना त्लिवेणी के समान प्रतीत 
होगी । इन तीनों तत्त्वों में किसी एक की मात्रा न्यून या अधिक हो सकती है । इसी 
मात्रा की विषमता के कारण कुछ लोग धर्मे को ज्ञान प्रधान, कुछ भावना प्रधान तो 
कुछ क्रिया प्रधान मानते हैं। 


धामिक चेतना में ज्ञान की प्रधानता है 


बुद्धिवादी दाशंनिक बुद्धि को ही यथार्थ ज्ञात का स्रोत स्वीकार करते हूँ । 
इसी आधार पर वे धार्मिक चेतना या ज्ञान को भो बुद्धि-प्रसृत स्वीकार करते हैं । 
देगेल तथा उसके सम्प्रदाय के दार्शनिक मानते हैं कि धार्मिक चेतना का मूल आधार 
ज्ञान है। मानव में ज्ञान ही प्रधान है, अतः इसे ही धामिक चेतना का आधार 
स्वीकार करना उचित है। ज्ञान ही मानव भौर पशु का विभेदक गुण है । पशुओं 
में धामिक ज्ञान नहीं भौर न ही उन्हें इनकी आवश्यकता है । विवेक-प्रधान होने के 
कारण ही मनुष्य धर्म का आचरण करता है। यदि मनुष्य में ज्ञान न हो तो वहु 
धर्म को ओर अग्रसर नहीं हो सकता । इस मान्यता को स्वीकार करने वलि कुछ तक 
भी देते हैं--- 


१. धमे के मूल में आध्यात्मिक असन्तोष है । मनुष्य अपुण से पुर्ण की ओर, 
सान्त से अनन्त की ओर; अव्पज्ञ से सर्वज्ञ की ओर जाना चाहता है। वह अपनी 
अपूर्णता, अल्पज्ञता की सीमा को पार करना चाहता है । इसीलिये वह अपने आप में 
एक प्रकार के आध्यात्मिक असन्तोष का अनुभव करता है। अपने आपको दीन-हीन 
समझना ही धर्म की ओर झुकाव उत्पन्न करता है। अतः धामिक चेतना ज्ञानरूप है । 


२. धमं का सार तो असीम और अनन्त का बोध है । प्रत्येक घमे में एक 
असीम और अनन्त, पराशक्ति या परमात्मा का बोध है। यह बोध ही हमें धार्मिक 





1. Jtisnot like a case of instrument or a box of tools in which 
80 many things are placed side by side. But rather a unity of 
which various elements necessarily involve each other or are 
expressions of a common principle. 

John Caird : Philosophy of Religion, 9. 159. 
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बनाता है। परमात्मा या परा-शक्ति का ज्ञान होते ही हम परमात्मा को अपना लक्ष्य 
मानकर उसकी ओर अग्रसर होने लगते हैं । परमात्मा के बताये गये मार्ग पर चल 
कर ही हम अपने लक्ष्य को प्राप्त कर सकते हैं। इस लक्ष्य का बोध तो ज्ञानरूप 
है । अतः धार्मिक चेतना में ज्ञान को प्रधानता है । 


३. ज्ञान के कारण ही धर्मे सुदृढ़ और विश्वव्यापी होता है। धार्मिक अनु- 
भूति व्यक्तिगत होती है। इसी कारण धरम में संकीर्णता आती है परन्तु जब ये 
अनुभूतियाँ विवेकयुक्त हो जाती हैं तो सार्वजनिक हो जाती है। इससे धर्मे का महत्व 
बढ़ता है । विवेक ही धमे के क्षेत्र से संकीर्णता को दुर भगाता है। अतः धामिक 
चेतना का आधार ज्ञान है । 


कुछ विद्वान धामिक चेतना को ज्ञानमुलक नहीं स्वीकार करते । उनका कहना 
है कि धर्म का सार तो रहस्यानुभूति है। यह रहस्यानुभूति बुद्धि या ज्ञान के परे है। 
धामिक चेतना एक विशेष प्रकार की चेतना है जिसे साधारण ज्ञान की संज्ञा नहीं 
दी जा सकती । तक ज्ञान का साधन है तथा घर्म तर्कातीत है। घामिक चेतना की हम 
तकं के नियमों से व्याख्या नहीं कर सकते । दुसरी बात यह है कि यदि धामिक चेतना 
को ज्ञानमूलक मान लें तो अनपढ़ ओर अशिक्षित व्यक्ति को घापिक चेतना नहीं होगी, 
परन्तु धर्म का इतिहास बतलाता है कि धर्म के यथार्थ तत्व के ज्ञाता अनपढ़ और 
अशिक्षित ही थे अर्थात्‌ जिन्हें बिल्कुल सांस(रिक ज्ञान नहीं, उन्हें धमं का सही तात्विक 
ज्ञान होता है। महात्मा विद्वान भले ही न हों परन्तु धर्म के ममं को समझने वाले 
अवश्य होते हैं, परन्तु इससे यह निष्कर्ष नहीं निकाला जा सकता कि धामिक चेतना 
में ज्ञान का कोई योगदान नहीं। धार्मिक तत्वों का विश्लेषण तो ज्ञान के ही अधीन 
है \ धर्म वस्तुतः अतीन्द्रिय है; इसे इन्द्रियगम्य बनाना ज्ञान या बुद्धि का कार्य है। 
ईश्वर हमारी बुद्धि के परे है, परन्तु इसकी सत्ता के लिये तकं और प्रमाण देकर इसे 
बोधगम्य बनाना ज्ञान का ही कार्यं है । इस प्रकार हम कह सकते हैं कि धार्मिक 
चेतना ज्ञानमूलक दी नहीं है, परन्तु यह ज्ञान विरोधी भी नहीं । ज्ञान धार्मिक चेतना 
के प्रचार और प्रसार में सहायक है। 


घाधिक चेतना भावना प्रधान है 


ध्म-दशंन के कुछ विद्वान धर्म में भावना पक्ष की प्रबलता स्वीकार करते हैं 
तथा यह मानते हैं कि धामिक-चेतना भावना-मूलक है । धर्म में श्रद्धा और विश्वास 
का महत्व सर्वोपरि है । विश्वास के बिना ज्ञान ओर कम से ही व्यक्ति धार्मिक नहीं 
बन सकता । भतः यह कथन ठीक ही है कि “हम धामिक इसलिए नहीं हैं कि हम सही 
विचार करते हैं अथवा उचित कार्य करते हैं, वरन्‌ इसलिये हैं क्रि इममें हढ़ भावना 
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है भौर हम ईश्वर में अटूट विश्वास करते हैं |” भावनाओं का सर्वाधिक महत्व बतलाते 
हुए जाजं गेलोवे महोदय का कहना है कि “भावनाओं से ही धर्म अनुप्राणित होता है 
तथा इनके बिना धर्म अपने सारे गुण से रहित हो जायेगा ।”0 महात्मा गांधी भी 
“धर्म को बुद्धि-ग्रा्य नहीं, वरन्‌ हृदय-ग्राहय स्वीकार करते हैं ।3 इन विद्वानों ने 
धार्मिक चेतना को मुलतः भावना-प्रधान माना है । 


धार्मिक चेतना को भावनाप्रधान स्वीकार करने वाले विद्वान मैकटागर्ट, 
एलायर मारवर, लाट्जे, जेम्स आदि हैं। मैकटागटं के अनुसार भयमिश्चित श्रद्धा ही 
घामिक-भावना को प्रकट करने में समर्थ हूँ । भयमिश्चित श्रद्धा में आश्चयं, प्रशंसा, 
सम्मान, प्रेम आदि सभी भाव हैं। ये भाव भावनारूप हैं जो धर्म को प्रकट 
करते हैं । इलायर मारवर के अनुसार (ईश्वर के प्रति पूर्ण समर्पण ही भावना को 
धामिकता है।' जेम्स महोदय के अनुसार तो “धर्म का प्रारम्भ ही भावना से होता है'। 
धर्म का विकसित स्वरूप चाहे जितना भी दार्शनिक क्यों न हो, परन्तु उसका सूल रूप 
भावनात्मक ही है। भय और प्रेष की भावना से ही मनुष्य प्रारम्भ में धामिक बना । 
प्रे-सिद्धान्त और टोटमवाद में स्पष्टतः बतलाया गया है कि धर्म का मूल तो भय 
की भावना है। भय की भावना से ही आक्रान्त होकर आदिम मानव धम की ओर 
उन्मुख हुआ | ईश्वरवादी धमं भी स्वीकार करते हैं कि ईश्वर के प्रति समर्पण में भय 
की भावना ही प्रधान है । हम प्राकृतिक शक्तियों के भय के कारण क्रिसी अप्राकृतिक 
शक्ति की शरण चाहते हैं। इसी आधार पर स्यूभ महोदय ने बतलाया है कि 
भय की भावना धर्म में प्रेरणा प्रदान करती है। धामिक चेतना का मूल आधार 
भावना ही है। इसके लिये अनेक तकं भी दिये जाते हैं-- 


( क ) साधारण व्यक्ति भय की भावचा से ही धामिक बनता है । साधरण 
व्यक्ति ज्ञान के उत्कर्ष के कारण धामिक नहीं बनता । वह घामिक क्रियाओं क 
अनुष्ठान से भी धामिक नहीं होता; वरन्‌ धामिक भावना के कारण धार्मिक बनता है। 


1, We are religious not in virtue of thinking accurately or 


willing rightly, but simply and essentially in virtue of certain 
state of our feeling and affection towards God. 
Jobn Gaird : Philosophy of Religion, p. 156. 
2, The feelings are the quickening life-blood of religion, without 
them it would loose its distinctive quality. 
George Galloway: 
3. Religion is not really what is grasped by the brain. buta 
heart grasp. 
M. छू, Gandhi. 
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( ख ) समाज में अज्ञानी तथा मुखं अधिक हैं, परन्तु वे उच्चकोटि के 
धामिक हैं। उनमें आस्था अवश्य है, परन्तु ज्ञान का अभाव है। इस आस्था का 
सम्बन्ध भावना से है । भावना से ही उन्हें प्रेरणा मिलती है । 


( ग ) धार्मिक चेतना को भावनामूलक मानने वाले ज्ञान का विरोध करते 
हें। उनका कहना है कि यदि धर्म में ज्ञान की प्रधानता होती तो केवल विद्वान ही 
घामिक होते । वस्तुतः विद्वान धार्मिक कम होता है। यदि विद्वान धर्म की ओर 
आकृष्ट भी होता है तो भावनाओं के कारण ही । 


( घ ) धामिक चेतना को भावनामूलक मानने वाले धर्म को क्रियामूलक भी 
नहीं मानते । उनका कहना है कि धामिक क्रियाओं, पूजा-पाठ, यज्ञ, हवन आदि में 
अधिक धन की आवश्यकता है । ऐसी स्थिति में धनवान ही धामिक होगा । वस्तुतः 
निर्धन अधिक ध।मिक होता हैँ अतः धामिक चेतना भावना-प्रधान है । 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट होता है कि धर्म का मूल स्रोत भावना ही है 
भावना के बिना तो धामिक चेतना निरथंक है । धमं में व्यक्ति अपने इष्ट देव के 
प्रति आत्म-समर्पण करता है ॥ यह आत्म-समर्पेण व्यक्ति की पवित्न भावता के बिना 
सम्भव नहीं । यदि भावना को धर्म का प्राण मान लिया जाय तो अतिशयोवित 
नहीं, परन्तु इससे यह निष्कर्ष नहीं निकलता कि धार्मिक चेतना भावनात्मक ही 
है । कई विद्वानों ने इसमें कुछ दोष भी दिखलाथे हैं 


(क ) भावनाएँ व्यक्तिगत हुआ करती है। अतः यदि धार्मिक चेतना 
को भावना-प्रधान मान लेंगे तो धर्म का व्यापक स्वरूप नष्ट हो जायेगा । भावना 
के बिना धर्म जीवित नहीं रह सकता, परन्तु भावनाएं व्यक्तिगत होने के कारण धर्म 
को सीमित कर देती हैं। 


( ख ) भावनाओं के आधार पर धर्मे-विरोधी आक्षपों का उत्तर नहीं दिया 
जा सकता । भावनाएं आवश्यक तो हैं, परन्तु व्यक्तिगत हुआ करती हैं । व्यबितगत 
भावनाओं के आधार पर व्यक्ति कुछ ऐसी चीजों को भी धर्म का आवश्यक अंग 
मान लेता है जिनकी कटु आलोचना होती है। दूसरों की भावनाएं हमसे भिन्न होंगी 
ही तथा दूसरे भावनाओं के आधार पर हमारी मान्यताओं का खण्डन भी कर सकते 
हैं। इन आक्षेपों या खण्डनों का उत्तर भावनाओं के आधार पर नहीं दिया जा 
सकता । 


( ग ) धामिक चेतना को भावनामूलक मानने से धर्म अन्धविश्वासी, मता- 


ग्रही तथा दुर्बल होगा। हमारी भावनाएं हमारे लिये पूर्णतः सत्य हैं, परन्तु यह 
आवश्यक नहीं कि ये दूसरों के लिये भी पूर्णत; सत्य ही होंगी, परन्तु हम अपनी 


धार्मिक चेतना ै 


भावनाओं की प्रबलता के कारण पक्षपाती तथा दुराग्रही हो जाते हैं। दसरों की 
युक्ति और तकं पर ध्यान नहीं देते । इसी कारण अन्धविश्वास और पक्षपात पनपता 
है तथा धर्म निबंल हो जाता है । हम अपनी भावनाओं का आँखें बन्द कर समर्थन 
प्रारम्भ कर देते हैं। यह दुराग्रह हैँ जो धर्म की जड़ों को निबेल बना देता है । 


केयडं महोदय ने ठीक ही कहा है कि धामिक चेतना की व्याख्या केवल भावनाओं 
के आधार पर नहीं हो सकती । भावनाएँ आवश्यक तो हैं पर भावनाओं में इतनी 
शक्ति नहीं है कि भावनाएं धर्म विरोधी आक्षेपों से धमं की रक्षा कर सके। अतः 
भावनाओं के लिए ज्ञान का सहयोग आवश्यक है, क्योंकि जो हृदय के द्वारा ग्राह्य 
है उसे बुद्धि के द्वारा अवश्य सत्य स्वीकृत होना चाहिये ।: अतः केथडं महोदय का 
निष्कर्ष है कि केवल भावनाओं को धमं का सार समझना तो धमं के लिए व्याघाती 
है, क्योंकि भावनाओं पर आधारित धर्म ( ज्ञान के अभाव में ) स्वयं को भी पहचान 
नहीं पायेगा 12 इसका स्पष्ट अर्थ यह है कि भावनाओं को यदि धर्म का सार स्वीकार 
कर लिया जाय तो यह भी स्वीकार करना होगा कि स।र ( भावना ) ज्ञानयुक्त है 
अथवा धामिक भावना वस्तुगत सत्यों ( बुद्धि ) पर आधारित है ।3 केथडं महोदय 
के निष्कर्ष से स्पष्ट होता है कि धामिक चेतना भावनामय है तथा धार्मिक भावना 
चेतनायुक्त है । इन्हें नितान्त पृथक्‌ करना भूल है 


धार्मिक चेतना क्रियासुलक है 


कुछ विद्वान धामिक चेतना को क्रियापरक या संकल्पमूलक स्वीकार करते हैं । 
उनका कहना है कि यज्ञ, दान, हवन, परोपकार आदि के माध्यम से ही धर्म की अभि- 
व्यक्ति होती है। अतः धामिक कमं ही धर्म में प्रधान तत्व हैं। क्रिया संकठपमूलक 
होती है। हम वही कार्य करते हैं जिसको करने के लिए अपने मन में संकल्प करते 


1. That which enters the heart, must first be discussed by the 
intelligence to be true, 
John Gaird : Philosophy of Religion, p. 165. 
2. To place the essence of religion in feeling is self-contradic- 
tory for a religion of mere feeling would not even know itself 
to be religion. 
John Gaird : Philosophy of Religion, p. 165. 
3. ,..... .., नाग its cssence religion must contain an element of 
knowledge or that religious feeling must be based on objec: 
tive truth. 
John Gaird ; Philosophy of Religion, p, 165. 
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जँसे--अनुष्ठान, पूजा, पाठ, यज्ञ 

| करना चाहि ये निषिद्ध या वजित कम कहे जाते हैं । 
कमे ही हमारी धामिक चेतना को अभिव्यक्त करते हैं । यही 
प हैं । इस सिद्धान्त को मानने वाले कुछ तर्क भी देते हैं-- 

क्ति बही है जो घामिक कृत्यों को करता है -दर्शन 


| 
की उत्पत्ति का प्रथम चरण बह श्रमाणित करता है कि प्रारम्भिक दुग में मानव का 
बौद्धिक विकास नहीं हो पाया था, परन्तु उसमें धामिकत थी तथा वह धामिक कृत्यों 
में संत्रग्त रहता था । यज्ञ, बलि, दान आदि धामिङ कृत्य धर्म के इतिहास में बहुत 
पहले ये दिखलाई पड़ते हैं । इससे स्पष्ट होता हैं कि घामिक चेतना में क्रिया की 
प्रधानता है । 


( ख ) प्रायः धमे में देखा जाता है कि व्यक्ति असीम और अवन्त ईश्वर से 
सम्बन्ध स्थावित करना चाहता है । दूसरे शब्दों में, व्यक्ति अपनी सीमाओं को पार 
करना चाहता हैँ । सीमा पार करने के लिये उसे कुछ क्रिया करनी पड़ती है जिसके 
द्वारा वह अपने देवता को प्रसन्न कर अपना सम्वन्ध उससे जोड़ लेता है। उदाहरणार्थं, 
यज्ञ क्रिया के माध्यम से हम ससीम मानव असीम परमात्मा से सम्बन्ध जोड़ते हैं 
तथा उनकी कृषा से हम अपनी दुबलताओं पर विजय प्राप्त करते हूँ । साथ ही मनो- 
वांछित फल्न भी प्राप्त करते है । इस प्रकार क्रिया ही ससीम और असीम में सम्बन्ध 
का माध्यम है। 


( ग ) धार्मिक क्रियाओं के द्वारा ही धरे सुदृढ होता है। जब मनुष्य धा मिक 
क्रियाओं को करता हैं ता धम में उसको अभिरुचि बढ़ती है । शारीरिक या मानसिक 


धामिक चेतना ५ 


क्रियाओं के द्वारा हम अपने लक्ष्य की ओर बढ़ते हैं । इसी कारण तीर्थ-स्वलों में मनुष्य } 
का आकर्षण अधिक हो जाता है। इसका स्पष्ट कारण यह है कि तीर्थ-स्थातों में हवन, 
तर्पण आदि कार्यों के द्वारा हम अपने धार्मिक विश्वास को सुहृढ़ बनाते हैं । मुति-पूजा 
तथा तीर्थ-स्थानों का निर्माण सम्भवतः धर्म को सुहृढ़ करने का प्रयाप्त है। 


( घ ) पूजा-पाठ, कर्मकाण्ड आदि स हम धामिक आदशों की प्राप्ति करते 
हैं । आदर्श या मुल्य तो अलौकिक हैं, परन्तु लौकिक कर्मकाण्ड से ही प्राप्त होते हैं । 
अतः कर्मकाण्ड ही साधन है तथा आदश साध्य । साधन के बिना साध्य नहीं, कर्मकाण्ड 
के बिना मुल्य या आदर्श नहीं । 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट होता है कि धामिक चेतना क्रियामूलक है, परन्तु 
अधिकतर विद्वान इस निष्कर्ष को नहीं स्वीकार करते । उनका कहना है कि धामिक 
चेतना में क्रिया का अंश अवश्य है; परन्तु इसे क्रियाप्रधान ही मान लेना भूल है। 
इस मत को आलोचना निम्नलिखित प्रकार से की जाती हे 


(क ) यह मत एकांगी है । पुजा, प्रार्थना, पाठ, यज्ञ, हवन आदि धर्म के 
अंग अवश्य हैं, परन्तु ये सभी धार्मिक कृत्य धर्म की अभिव्यक्ति हैं । वास्तविक धर्म 
आन्तरिक और अलौकिक है। यह धर्मं का एक अंग अवश्य हो सकता है, परन्तु 
यह सम्पूर्ण धर्म नहीं कहा जा सकता। इन्हीं को धर्म कहना धर्म को एकांगी 
बनाना है। 

(ख ) धामिक क्रियाएं ज्ञान के अभाव में यन्त्रवत्‌ हो जाती हैं। जब हुम 
यज्ञ के आदर्श को समझे बिना यज्ञ करते हैं तो वह यज्ञ तो यन्त्रवतु कर्मे है। यह 
यान्त्रिक कर्म सार्थक नहीं हो सकता । कर्म.तो सार्थक तभी होता है जब कर्ताको 
उप्तके आदर्श का ज्ञान हो । मनुष्य चेतन है, चेतनाविहीन उसका कोई भी काये 
अचेतन यंत्र के समान है । यह यंत्रवतु कर्म तो धर्म को तिर्बल बनाता है । 


( ग ) धामिक चेतना को क्रियापरक मानना धमं में सकीर्णंता तथा हठः 
वादिता उत्पन्न करता है । सूति-पूजा तथा कर्मकाण्ड तो धार्मिक कार्य अवश्य हैं, 
परन्तु ऐसे कर्मों से धमं का क्षेत्र संकुचित हो जाता है। मूति-पुजा आदि से धर्मों में 
हठवादिता उत्पन्न होती है । इसे मानने वाले और न मानने वाले का विरोधो वर्ग 
स्वभावतः बन जाता है, जो संघर्ष का कारण होता है । 


( घ ) मनोविज्ञान इसे सिद्ध करता है कि किसी कार्य के पूर्व ज्ञान और 
भावना की नितान्त आवश्यकता है। जब हमें किसी विषय या वस्तु का ज्ञान प्राप्त 
होता है तो हमें उस वस्तु के प्रति आकर्षण या बिकर्षण की भावना भी होती है । 
इन भावनाओं के कारण ही हम वस्तु को ग्रहण करते हैं या त्याग करते हैं । प्रहण 
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६० घमं-दशंन 


या त्याग तो क्रिया है जो प्रेम या द्वेष के बिना सम्भव नहीं तथा प्रेम और द्वेष वस्तु, 
संवेदना के बिना सम्भव नहीं । 


धामिक चेतना का यथार्थ स्वरूप 


धामिक चेतना का हमने ज्ञान प्रधान; भावना प्रधान और क्रिया प्रधान रूप 
में विश्लेषण किया है। हमने यह भी देखा है कि ये तीनों एकांगी हैं। अतः इनसे 
धमं का सर्वागीण स्वरूप स्पष्ट नहीं होता । धर्म का सर्वागीण स्वरूप समन्वयात्मक 
है। दुसरे शब्दों में, धामिक चेतना; ज्ञान, भावना और क्रिया का समन्वय है । 
इसमें तीनों तत्व विद्यमान हैं । इनमें किसी को पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । इनमें 
से किसी एक को अलग करने पर धामिक चेतना का समन्वयात्मक स्वरूप उसी 
प्रकार नष्ट हो जायेगा जिस प्रकार तिरंगे से किसी एक रंग को निकाल लेने पर 
तिरंगे का स्वरूप समाप्त हो जायेगा । धामिक चेतना तो तीनों तत्वों का समन्वय 
है। यह समन्वय आध्यात्मिक एकता के रूप में हष्टिगोचर होता है । एकता एक-एक 
का सार है, अर्थात एकता अनेकतापुर्वंक है। एकता के घटक अनेक हैं, परन्तु एकता तो 
सभी का समन्वयात्मक सार है । जिस प्रकार एकता को स्वीकार कर लेने पर अलग- 
अलग एक-एक पर ध्यान देना व्यर्थ है उसी प्रकार धामिक चेतना को समन्वयात्मक 
मान लेने पर तीनों पर अलग-अलग विचार व्यर्थ है । इसी को प्रो० केयडं महोदय 
एक उपमा के द्वारा स्पष्ट करते हैं। उनका कहना है कि आध्यात्मिक एकता कोई 
यंत्रों का भण्डार ( ओजार-बाक्स ) नहीं जिसमें सभी यंत्र एक दूसरे के निकट 
रखे गये हैं ( जिन्हें हम अलग-अलग देख सकते हैं ), वरवु यह एक ऐसी एकता 
है, जिसके सभी घटक एक समन्वयात्मक सिद्धान्त की अभिव्यक्ति करते हुँ । यही 
धामिक चेतना का समन्वयात्मक रूप है। समन्वय सम्मिलित धर्म है जो सबका 
है ओर किसी एक का नहीं। अतः समन्वय के पश्चातु एक-एक की खोज व्यर्थ है। 
एक आवश्यक प्रश्न यह हैमान लिया जाय कि धामिक चेतना समन्वयात्मक है 
(यह ज्ञान, क्रिया और भावना का समन्वप है ) परन्तु इसमें प्रधानता किसकी ? हम 
पहले कह आये हैं कि तिरंगा तीन रंगों का योग है अथवा तीन रंगों सम्मिश्रण है, 
परन्तु यह सम्मिश्रण अपने आप में पूर्ण है। जिस प्रकार तिरंगा हो जाने के पश्चातु 
किसी एक रंग की प्रधानता का प्रश्‍न ही निरर्थक है, उसी प्रकार धार्मिक चेतना 


1. A spiritual unity can not be conceived of 
a case of instruments or a box of tools 
things are placed side by side, but rather 
the various elements necessarily involve 
correlative expression of a common princi 


as a repository, like 
० in which so many 
asa unity of which 
each other or are the 
ple. 

Jobn (०176 ; Philosophy of Religion, p. 153. 


धार्मिक चेतना ६१ 


को ज्ञान, क्रिया और भावना का समन्वय मान लेने पर किसी एक तत्त्व की प्रधानता 
का प्रश्‍न भी निरर्थक हो जाता है । यथार्थतः धामिक चेतना धमं की पूर्णता है। यह 
पूर्णता अनेक रूपों में दिललायी पड़ती है । जब तक धार्मिक चेतना में ज्ञान, क्रिया 
और भावना नामक तीनों तत्त्वों का समन्वय नहीं होता, तब तक धामिक चेतना 
को पूर्ण नहीं कहा जा सकता । अतः किसी एक के अभाव में इसका स्वरूप अपूर्ण 
है, परन्तु पूर्ण होने पर इसका समन्वित रूप एक विशेष रूप में दिखलायी पड़ने 
लगता है । इसी तथ्य को स्पष्ट करते हुए घ्रो० गैलवे का कहना है कि जब धामिक 
चेतना भावना प्रधान रूप में दिखलायी पड़ती है तो धर्म का स्वरूप भी रहस्यात्मक 
प्रतीत होता है। जब यह ज्ञान प्रधान रूप में दिखलायी पड़ती है तो धमं का स्व- 
रूप भी बौद्धिक प्रतीत होता है तथा जब यह क्रिया प्रधान दिखलाथी पड़ती है तो 
धर्म का स्वरूप भी व्यावहारिक प्रतीत होता है”, परन्तु ये विभिन्त प्रतीतियाँ केवल 
समय के अनुसार समन्वयात्मक घामिक चेतना के विभिन्न रूप हैं । इनका यथार्थ 
स्वरूप तो समन्वयात्मक है जो तीनों तत्त्वों का समुचित समन्वय है । 


धर्षक चेतना के सम्बन्ध में रूडोलफ ऑटो का घत 


धामिक चेतना के सम्बन्ध में रूडोरफ आटो ( ५१०1९ O४० ) ने एक 
नये सिद्धान्त का प्रतिपादन किया है। अपनी प्रसिद्ध कृति 'दी आइडिया भाफ दी 
होली' में उन्होंने धामिक चेतना को 'नूमिनस' कहा है । यह नूमिनस असीम, अनन्त 
और अवर्णनीय तत्व है जिसकी अनुभूति रहस्यात्मक है । रहस्यात्मक अनुभूति बुद्धि 
या विचार की सभी समस्याओं को पार कर जाती है। अतः आटो महोदय इसे 
'अबौद्धिक रहस्यात्मक अनुभूति” भी कहते हैं । दूसरे शब्दों में, धामिक चेतना का 
विषय तो नूमिनस है तथा इसकी अनुभूति अवौद्धिक या रहस्यात्मक है । यहाँ नूमिनस 
और अबोद्धिक इन दोनों की व्याख्या आवश्यक है । नूमिनस परम तत्व या परम 
सत्य की सत्ता है। इसकी सत्ता तो अवश्य है, क्योंकि यह अनुभूति का विषय है, 


परन्तु अनुभव में आने वाले सभी विषयों से भिन्न है, अर्थात्‌ यह अनुभवेतर है। इस 


अनुभवेतर तत्व को पूर्णतया पर ( ०)! ०७०7 ) माना गया है। हम संसार 
में विभिन्न विषयों का अनुभव करते हैं, परन्तु जब हमारे अनुभव का विषय 
असांसारिक या अलौकिक होता है, तो हम इसे सभी सांसारिक विषयों के परे 
अर्थात्‌ पूर्णतया पर मानते हैं । यह पूर्णतः पर परम-तत्व से अलौकिक होने के कारण 
सभी लौकिक सीमाओं के परे होता है । यही अलौकिक का अतिक्रमण ( Transcen- 


1. When the feeling element prevails piety is termed emotional 
or mystical, when thought predominates piety is termed inte= 
Jlectual and where will takes lead, it is called practical. 

G. Galloway ; Philosophy and Religion, 9. 81. 





६२ प्रमं-दर्शन 


९१०९ ) है । लौकिक सीमाओं का अतिक्रमण करके ही अलौकिक, अतीखियया । 


अगम्य कहलाता है। दूसरे शब्दों में नूमिनस एक दिव्य तत्व है जिसे अगम्य या अगोचर 
कहा जा सकता है । प्रश्न यह है कि ऐसे असीम भीर अनन्त तत्व ( नूमिनस्त ) का 
अनुभव असीम और सान्त मानव को केसे होता है ? अनुभव या ज्ञान तो हमें बुद्धि 
या इन्द्रियों के माध्यम से ही होता है, जो अबौद्धिक और अतीन्द्रिय है उसका अनुभव 
केसे ? 


ऑटो का कहना है कि दिव्य तत्व ( नूमिनस ) की अनुभूति भी दिव्य ही 
है। यदि दिव्य तत्व अलौकिक है तो उसकी अनुभूति भी अबौद्धिक है। बुद्धि या 
इन्द्रियों से हमें सांसारिक विषयों का ही ज्ञान प्राप्त होता है। जो बुद्धि के परे है, 
इन्द्रियों के परे है, निश्चित रूप से उसकी अनुभूति अबौद्धिक या अतीन्द्रिय है । संक्षेप 
में, ऑटो इसे रहस्यात्मक अनुभूति कहते हैं। स्पष्ट है कि यह अनुभूति एक विशेष प्रकार 
की अनुभूति है जिसकी बौद्धिक व्याख्या सम्भव नहीं । बौद्धिक व्याख्या या विश्लेषण 
बौद्धिक या सांसारिक विषयों को शब्दों के माध्यम से होती हैं। जो अबौद्धिक है बह 
असांसारिक है तथा शब्दातीत भी । यह अनुभूति हृदय में एक विशेष प्रकार का भाव है 
जिसका नामकरण करना तथा व्याख्या करना सम्भव नहीं । अतः इस अनुभूति को 
आटो शब्दातीत, अवर्णनीय, अबौद्धिक, अलौकिक, रहस्यात्मक मानते हैं । 


उपरोक्त विवरण से दो आवश्यक निष्कर्ष निकलते हैं । प्रथम तो यह कि 
परम तत्व या दिव्य तत्व ( न्‌मिनस ) की सत्ता अवश्य है, वह असतु नहीं । द्वितीय 
दिव्य तत्व का ज्ञान भी दिव्य प्रकार से होता हे। जिसे रहस्यात्मक अनुभुति मानते 
हैं। यह बुद्धि के परे हँ, अतः अबौद्धिक है; शब्द या वर्णन के परे है, अतः शब्दातीत 
या अवर्णनीय है । इस विशिष्ट अनुभुति का सम्बन्ध बुद्धि या शब्दों से न होकर हृदय 
के भाव से हैं। हृदय के भाव को हृदय में अनुभव तो किया जा सकता है परन्तु 
-इसको शब्दों में बुद्धि के द्वारा व्याख्या सम्भव नहीं । अत: अलौकिक तत्व की अनुभूति 
को अवर्णनीय या अबोडिक माना जाता है । 


ऑटो धामिक चेतना की एक व्याख्या एक विशेष भाव के रूप में करते हैं । 
उनके अनुसार धामिक चेतना न ज्ञानपरक है, न क्रियापरक, न भावतापरक और न 
तो इन तीनों का सम्मिलित रूप ही हे । यह एक विशेष प्रकार का भाव है जिसकी 
उपमा किसी सांसारिक वस्तु से नहीं दी जा सकती । अत: यह अनुपम है । इसे किसी 
के समान या असमान नहीं कहा जा सकता, अत: यह अद्वितीय और अनूठा है । इस 
दिव्य तत्व के भाव में आह्वाद और आनन्द तो है जिसका केवल अनुभव हो सकता 
है, वर्णन नहीं 1? 


1, The truly religious or numinons state of mind is suigeneris 


| 
। 
| 


| 


धामिक चेतना ६३ 
मुल्यांकन 
खूडोल्फ आटो ने धामिक चेतना की एक नयी व्याख्या अवश्य दी है। उनका 
दिव्य तत्व या नूमिनस अनन्त और अलौकिक है, इस अबौद्धिक तत्व की अनुभूति 
रहस्यात्मक अवश्य है । ऑटो का दिव्य तत्व भारतीय दर्शन के निगुण परम तत्व के 
समान है। यह निगुण और निराकार तत्व स्वानुभुतिगम्य है, बुद्धिगम्य नहीं । 
यह निगुण तत्व बुद्धि भौर वचन की सभी सीमाओं को पार कर जाता है । अतः यह 
अनिवँचनीय है, परन्तु ऑटो के मत में कुछ दोष भी दिखलाये गये हैं--- 


( क ) ऑटो का दिव्य तत्व या नूमिनस पूर्णतः परातत्व है । यह अलौकिक 
होने के कारण लौकिक जगत्‌ से बिल्कुल परे है परन्तु उस अलौकिक दिव्य तत्व से 
लौकिक्र जगत्‌ कैसे प्रभावित होता है! धर्म के लिए अलौकिक ( ईश्वर ) और 
लौकिक ( मानव ) में सम्बन्ध आवश्यक है । ऑटो इसकी समुचित व्याख्या नहीं 
करते । 

( ख ) ऑटो का दिव्यन्तत्व विश्वातीत ( 77४०९०५९० ) है । यह 
विश्व की धामिक अनृभूतियों का विषय कंसे बनता है । दिव्य-तत्व दिव्य-लोक का 
निवासी है । वह भतीर्द्रिय तथा अबौद्धिक हैं, परन्तु ऐसा होते पर उसे अगम्य भौर 
अगोचर होना चाहिए। यह अज्ञेय तत्व है । ऑटो इसे पूर्णतः अज्ञेव नहीं मानते । 
वे इसे अवौद्धिक तो मानते हैं, परन्तु अज्ञे नहीं, क्योंकि अज्ञेय धामिक चेतना का 
विषय नहीं । 


( ग ) आँटो धार्मिक चेतना को रहस्यात्मक अनुभूति मानते हैं, परन्तु इस 
रहस्य की व्याख्या नहीं करते । जो बुद्धि की सीमाओं को पार कर जाता है, वह 
अवश्य अबौद्धिक है, परन्तु वह अगम्य नहीं । वह हूदयगम्य हो सकता है। इसी 
कारण इसे स्वानुभूतिगम्य माना जाता है। ऑटो यहाँ स्पष्ट नहीं हैं। वे इसे एक 
प्रकार का भाव मानते हैं । इसकी व्याख्या प्रज्ञा से की जा सकती है, बुढि से नहीं । 

( घ ) आँटो के अनुसार धामिक चेतना बुद्धि के ही परे नहीं; नैतिकता के 
भी परे है, परन्तु प्रश्‍न यह है कि क्या यह अनैतिक है ? यदि इसे अर्नतिक मान 
लिया जाय तो सभी नैतिक मूल्यों को अस्वीकार करना होगा, जो किसी धर्म-दर्शन के 
विद्वान को मान्य नहीं । अनैतिक तो प्रायः अधामिक होता है। अतः आटो की धामिक 
चेतना नैतिक मूल्यों की रक्षा नहीं कर पाती। 

Tot to any other.” 
«The character of the numinous or deity can not be verbally, 


or conceptually expressed, it can only be felt, it is ineffable. 
1), M. Edwards : Philosophy of Religion, 9 306. 
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ter तिमाल ससल मि ागि भरकम 
>= 


द्‌ घर्मे-दशेन 
( ङ ) डी० एम० एडवडं ने ऑटो की आलोचना करते हुए 

उनकी धामिक चेतना अवर्णनीय है, क्योंकि वह दिव्यानुभूति है । यह तो धाम 
चेतना को गूंगा बनाने का प्रयास है। जिसका वर्णन कथमपि सम्भव नहीं, क 
अवर्णनीय अवश्य है, परन्तु अवर्णन तो वर्णन का अन्त है। यह तो चेतना के विपरीत 
हैं। यदि धामिक चेतना का अस्तित्व है; तो वह वर्णनीय अवश्य होगा । लौकिके 
| \ Mi वर्णन अलौकिक तत्व के लिए अपर्याप्त अवश्य है, परन्तु यह वर्णन की अपर्याप्त | 
1 | है, निषेध नहीं । आखिरकार ऑटो महोदय इसका अवर्णनीय कहकर वणेन भौ 
॥। करते हैं । 











अध्याय ४ 


धामिक दर्शन के प्रकार 





धामिक दर्शन के प्रकार की समस्या तो वस्तुतः धर्म का वर्गीकरण है, परन्तु 
धर्म का वर्गीकरण अत्यन्त जटिल समस्या है । विश्व में अनेक धर्म हैं तथा उनका 
विभाजन भी विभिन्न प्रकार से किया जाता है । कोई एक ऐसा सर्वमान्य आधार 
नहीं जिसे मानदण्ड मानकर विभिन्न धर्मों का वर्गीकरण किया जाय । वर्गीकरण के 
बिना विभिन्न धर्मों की विशेषतायें स्पष्ट नहीं हो सकतीं । अतः वर्गीकरण आवश्यक 
तो है, परन्तु इसका सर्वमान्य आधार नहीं प्राप्त होता । कभी हम अत्यन्त साधारण 
दृष्टि से धर्मों का वर्ग बनाते हैं, जेसे-हिन्दू; इस्लाम, ईसाई, जोरिस्ट्रियन धर्म आदि, 
परन्तु इस सामान्य वर्गीकरण से विभिन्न धर्मों को विशेषताएँ स्पष्ट नहीं होतीं । 
इसीलिए धर्म-दर्शन के विद्वान्‌ विशेष दृष्टिकोण से धर्मों का विभाजन करते हैं। 
विशेष दृष्टिकोण भी अनेक हैं, परन्तु एक दृष्टिकोण या आधार प्रायः विद्वानों को 
मान्य है। इसे ईश्वरवाद का आधार कहा जाता है । संसार में धर्म अनेक हैं, परन्तु 
सभी धर्मों की मुख्य समस्या ईश्वरवाद है । इसीलिए ईश्वरवाद को विद्वान धर्म- 
दर्शन के वर्गीकरण की आधारशिला मानते हैं । प्रायः विश्व के धर्मों में अधिकांश 
चर्चा तो ईश्वर की ही होती है । यदि नहीं होती तो किसी धमं में ईश्वर का निषेध 
ही मुख्य प्रश्न बन जाता है । अतः विधि या निषेध अर्थात भाव या अभाव रूप में 
ईश्वरवाद को धमे-दशेन की मुख्य समस्या स्वीकार किया जाता है तथा ईश्वरको 
ही आधार मानकर वर्गीकरण भी । इसका अर्थ यह नहीं है कि ईश्वर के बिना धर्म 
जीवित नहीं रह सकता या धर्म व्यापक नहीं हो सकता । बौद्ध और जैन धर्म अनी> 
श्वरवादी हैं, परन्तु पूर्णतः जीवित तथा व्यापक भी हैं। हाँ, ये धर्म भी ईश्वर की 
निषेध रूप से चर्चा अवश्य करते हँ । अतः किसी प्रकार से ईश्वरवाद धर्म की मुख्य 
समस्या तो बन ही जाता है । इसीलिए अधिकांश विद्वान ईश्वरवाद के आधार पर 
धर्म का वर्गीकरण करते हैं । यदि ईश्वर ही धमं की मुख्य समस्या है तो ईश्वर को 
मानने और न मानने वालों का वर्ग स्वाभाविक है, जिन्हें साधारणतः आस्तिक और 
नास्तिक कहते हैं । अतः एक वग ईश्वरवाद का होगा तो दूसरा अचीखरवाद का । 
यह तो अत्यन्त स्थूल वर्गीकरण है । ईश्वर को मानने वालों में भी ईश्वर के स्वरूप 
ओर संख्या को लेकर बड़ा विवाद है, जेसे ईश्वर एक है, दो है; अनेक हैं या सब 
कुछ ईश्वर ही है। इन्हें प्रायः एकेश्वश्वाद, दैतवाद, अनेकेश्वरवाद ओर सर्वेश्वरवाद 
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आदि कहते हैं। स्पष्ट है कि अनीश्वरवाद से लेकर सर्वेशवरवाद तक की मुख्य समस्या 
ईश्वर ही है) अतः ईश्वरवाद ही वर्गीकरण का प्रायः मान्य आधार है। ईश्वर का 
अस्तित्व तो धर्म के लिए आवश्यक मान्यता है, परन्तु ईशखरवाद की व्याख्या तो 
धर्म-दर्शन की प्रमुख समस्या है । संक्षेप में, जब हम धर्म का वर्गीकरण दार्शनिक या 
तार्किक दृष्टि से करेंगे तो ईश्वर की समस्या अवश्य हमारे सम्मुख उठेगी । 


साधारणतः बोलचाल की माषा में धर्म का अर्थ ईश्वर ही माना जाता है 
जो धामिक है वह अवश्य ही ईशवरवादी समझा जाता है । धर्म-दर्शन का इतिहास 
भी इसे प्रमाणित करता है कि प्रारम्भ से लेकर आज तक ईश्वर ही धमं का केन्द्र 
है, अतः धर्म के सम्बन्ध में कोई भी विचार ईश्वर के बिना पूर्ण नहीं हो सकता, 
परन्तु इसका यह अर्थ नहीं कि ईश्वर के बिना धमं की सत्ता ही नहीं हो सकती। 
संसार में अनेकानेक धर्म निरीश्वरवादी होकर भी पूर्णतः विकसित हैं, परन्तु उनमें 
भी किसी न किसी रूप में ( असतु रूप में या खण्डन रूप में ) ईश्वर की समस्या 
पर अवश्य ही विचार होता है। अतः यह कहना अतिशयोक्ति नहीं कि ईश्वर-विचार 
ही धम-दशेन का केन्द्रस्थ विचार है। इसीलिए ईश्वर को केन्द्र मानकर धामिक 
दर्शन के निम्नलिखित वर्ग माने जाते हैं-- 





धार्मिक दशन 
| | 
ईश्वरवाद अनीश्वरवाद 
( Theism ) ( Atheism ) 
| | 
१. केवलनिमित्तेश्वरवाद १. संशयवादी 
( Deism ) ( Sceptical ) 
२. ऐकेश्वरवाद २. हठ्वादी 
( Mono-theism ) ( Dogmatic ) 
३. दैतवाद ३. अज्ञेयवादी 
( Dualism ) 


( Agnostic ) 
४. व्यवहारवादी 
( Practical ) 
५. भौतिकवादी 
( Materfalistic ) 
उपरोक्त विवरण मै स्पष्ट है कि ईश्वरवाद अनीश्वरवाद का पूर्णतः विरोधी 
वर्ग है तथा अनीशवरवाद ईश्वरवाद का। इस विरोध का भी मुख्य आधार ईश्वर 


४. अनेकेशवरवाद 

( Polytheism ) 
५. सर्वेशवरवाद 

( Pantheism ) 
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का सृष्टिकर्ता होना है । ईश्वरवादी ईश्वर को ही सृष्टि का कर्ता, धर्ता और संहर्ता 
मानते हैं । अनीखरवादी सृष्टि और संहार को स्वतः मानते हँ । हम भागे विचार 
करेंगे कि अनीश्वर्वादी ईश्वर के स्थान पर घामिक मूल्यों को स्वीकार करते हँ । 
इन्हीं मूल्यों के कारण घमं की सत्ता स्थिर रहती है, घमे विकसित होता है तथा 
मूल्यों में कमी के कारण धर्म का ह्वास होता है । अतः ईशवरवाद और अनीश्वरवाद 
रूप से ही धर्म के दो मुख्य वर्ग बनते हैँ । इनके भी कई अवान्तर भेद हैं; परन्तु 
अवान्तर भेदों की मुख्य मान्यतायें प्रायः समान ही हैं । अतः अवान्तर भेदों की 
व्याख्या ही समीचीन प्रतीत होती है । 


ईश्वरवाद 
( Theism ) 

ईश्वरवाद शब्द का व्यवहार दो अर्थों में होता है--सामान्य तथा पारिभाषिक । 
सामान्य अर्थ में इसका अर्थ ईश्वर की सत्ता में विश्वास! करने वाला या ईश्वर को 
मानने वाला है । इस अर्थं में ईश्वरवादी दर्शन के सभी प्रकार इसके अन्तरगत हैं, 
क्योंकि सभी ईश्वर की सत्ता में विश्वास करते हैं। इस सामान्य अर्थ में ईशवरवाद 
अनीशवरवाद का नितान्त विरोधी है, वेसे ही अनीश्वरवाद ईश्वरवाद का, परन्तु 
धर्म-दर्शन में ईश्वरवाद का प्रयोग पारिभाषिक है । इस अर्थ में ईशवरवाद, एकेश्वर- 
वाद है । स्पष्ट है कि एकेश्‍वरवाइ केवल ईश्वर की सत्ता में विश्‍वास ही नहीं करता 
वरन्‌ ईश्वर एक, परमपिता, परमात्मा की सत्ता में विशवास करता है। अतः ईइवर- 
वाद पारिभाषिक अर्थ में एकेश्‍वरवाद है। एकेश्वरवाद की व्याख्या हम आगे 
करेगे । 


थेइज्म शब्द ग्रीक शब्द थिओज ( 7९०७ ) से बना है जिसका अर्थ ईश्वर 
होता है । थिओज और डिअस ( D९०४ ) पर्यायवाची हैं । अतः थेइज्म को डेइज्म 
( Dim ) भी कहते हैं। कभी-कभी डेइज्म को देववाद भी कहा जाता है, परन्तु 
अधिक प्रचलित शब्द ईशत्ररवाद ही है । देववाद, ईश्वरवाद ही है; क्योंकि ईश्वर 
देवता ही है । 


ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर सृष्टि का कर्ता, धर्ता और संहर्ता है। वह सबका 
कारण होते हुए भी स्वयं अकारण है, सबका आधार होते हुए भी स्वयं निराधार है।* 


वह सर्वंशक्ति-सम्पन्त, साकार, परमात्मा है । परमात्मा अनन्त व्यक्तित्वपूर्ण है । 


1. ,.,..०.-००.116 is eternal and uncreated, omnipotent and omni» 
scient and his attitude to the human creature is one of grace 
and love. 

John Hick : Arguments for the Existence of God, १, 8. 


६्द धर्मन्दर्शन 


बह दया और प्रेम का सागर है। उसे विश्वव्यापी और विश्वातीत दोनों माना गया 
है।" वह विश्व के कण-कण में व्याप्त है, अतः विश्वव्यापी है, परन्तु इस विश्व मे 
ही उसकी सत्ता समाप्त नहीं हो जाती । विश्व तो ससीम है तथा परमात्मा असीम। 
अतः वह्‌ विश्वातीत है । परमात्मा सृष्टि का उपादान और निमित्त कारण दोनों 
है। उसे किसी अन्य उपादान की आवश्यकता नहीं, क्योंकि वह अपने आपसे सृष्टि 
को उत्पन्न करता है तथा जैसा चाहता है, वैसा ही सृष्टि का स्वरूप भी प्रदान करता 
है। अतः ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर ही सब कुछ है । वह पुर्ण, परमात्मा, साकार 
है। उसकी आकृति ही आराधना का विषय है । अतः ईश्वरवाद की यह मान्यता 
है कि ईश्वर पुणं होते हुए भी शरीरधारी है तथा पूजा का पात्र है। 


ईइवरवाद में जगत्‌ और जीव--इस मत के अनुतार ईश्वर जगतु का 
कर्ता, संरक्षक और संहारक है। ईश्वर के विना जगतु की कल्पना नहीं की जा 
सकती । संसार ईश्वर पर आश्रित है। ईश्वर ही इसका आश्रय है। ईश्वर विश्व 
के प्रत्येक कण में व्याप्त है । यह ईश्वर का विश्वव्यापी ( Immmanen ) स्वरुप 
है, परन्तु ईश्वर के रूप अनन्त हैं । वह किसी रूप में विश्वव्यापी अवश्य है, परलु 
उसकी सत्ता विश्व के परे भी है। यह ईश्वर का विश्वातीत ( Transcendent ) 
रूप है। इससे स्पष्ट है कि ईश्वर असीम और अतस्त है । 


जीव या मानव के सम्बन्ध में ईश्वरवाद की स्पष्ट मान्यता है कि मानव 
ईश्वर की सृष्टि है। मानव अपने अस्तित्व के लिये ईश्वर पर आश्रित है, परन्तु 
इंदवरवाद की एक विशेषता यह्‌ है कि यह मानव को स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति ( 77९९- 
#111 ) से सम्पन्न मानता है। ईश्वर ने मानव की सृष्टि की तथा उसमें इच्छा की 
स्वतन्त्रता, भी प्रदान किया। मानव इस इच्छा-शक्ति से हो कर्म करता है, फल 
भोगता है । वह अपने भाग्य का स्त्रयं विधाता है। अपनी इच्छा से अपने भाग्य का 
निर्माण करता है । इससे स्पष्ट है कि दुःख, दैन्य, निराशा आदि का कारण मनुष्य 
का अपना कमें, उसकी स्वतन्त्र इच्छा है। उसे यह स्वतन्द्रता है कि अपनो स्वतन्् 
इच्छा से तथा अपने शुभ कर्मों के फलस्वरूप वह अपने दुःखों का अन्त कर सकता है। 
दूसरे शब्दों में, अपने भाग्य में सुधार लाने की शक्ति मानव में है । यह सुधारवादी 
( Meliorist ) मान्यता है। अच्छे और बुरे भारप्र का निर्माण मनुष्य के अधीत 
है । अतः मानव अपने अस्तित्व के लिये ईश्वर के अधोन है, परन्तु अपने भाग्य में 
परिवतंन के लिये वह स्वयं उत्तरदायी है । 


1. Theism proclaims that God is both गम transect । 
dent, thus seeking to write what ¡ 


i $ true in i in | 
Pantheism. Deism and | 


' ७, Galloway ; The Philosophy of Religion, p. 400 | 
| 


| 
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ईश्वरवाद ( 7९1५० ) एवं केवल-निमित्तेश्वरवाद ( D९५७ ) 
इन दोनों में एक प्रमुख समानता यह है कि दोनों में ईश्वर को सगुण स्वीकार किया 
गया है । दोनों के अनुसार ईश्वर शरीरधारी है, परन्तु इन दोनों में विरोध अधिक 
है । मुख्य विरोध इस प्रकार हँ 


( क ) ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर जगत का निमित्त और उपादान कारण 
दोनों है, परन्तु केवल-निमित्तेशवरवाद के अनुसार ईश्वर जगत का केवल निमित्त 
कारण है। 

( ख ) ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर विश्वव्यापी भौर विश्वातीत दोनों हैं, 
केवल-निमित्तेश्वरवाद के अनुसार ईश्वर केवल विश्वातीत है; विश्वव्यापी नहीं । 


(ग॒ ) ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर सृष्टि का कर्ता, संरक्षक और संहारक 
है, परन्तु केवल-निमित्तेश्वरवाद के अनुसार ईश्वर विश्व का केवल कर्ता है। 

( घ ) सूष्टि और स्रष्टा ( ईश्वर ) में ईश्चरवाद के अनुसार अविच्छेद्य 
सम्बन्ध है। ईश्वर विश्व में व्याप्त है । अत: विश्व की सत्ता ईश्वर से पृथक नहीं । 
केवल-निमित्तेश्वरवाद के अनुसार ईश्वर विश्व की सृष्टि एक समथ विशेष में कर 
उससे अलग हो जाता है । ईश्वर की उपमा इस मत में एक यान्त्रिक से दी जाती है, 
जो यंत्र का निर्माण कर उससे अलग हो जाता है। 

( ङ ) ईश्वरवाद में सृष्टि अनादि है, इसका प्रारम्भ कब हुआ, इसे नहीं 
कहा जा सकता । केवल-निमित्तेश्‍वरवाद के अनुसार सृष्टि आदि है अर्थात्‌ जगत की 
रचना किसी निश्चित समय में हुई ! 

(च ) धामिक्र भावना के लिये ईइवरवाद अधिक महत्त्वपूर्ण है। ईश्वर 
को विश्वव्यापी मानना धर्म के लिये आवश्यक हैं। भक्त भगवान से दूर नहीं होना 
चाहता । केवल-निमित्तेश्वश्वाद में ईश्वर भक्त से दूर, भक्त की पुकार सुनने में 
असमर्थ है । अत: यह मत धामिक भावना की रक्षा नहीं करता । 


ईश्वरवाद का उदाहरण--भारतीय और पाश्चात्य दर्शन में जो भी ईश्वर- 
वादी हैं, सभी ईश्वरवादी कहलाते हैं । कुछ विचारक, जैसे प्रो० पिलण्ट ने धमे,को 
ही ईश्वरवाद का पर्यायवाची माना है। इसका कारण यह है कि प्राय; धर्म में ईश्वर 
के प्रति अगाध आस्था रहती है । उदाहरणार्थ, सभी ऐतिहासिक धर्म ईश्वरवादी 
कहलाते हैं, जैसे हिन्दू, इस्लाम, ईसाई, यहूदी, पारसी घर्मे आदि । भारतीय परम्परा 
में वेद, उपनिषद, गीता आदि सभी ईश्वरवादी हैं । इनमें सगुण और साकार ईश्वर की 
मान्यता है। इसका सबसे ज्वलन्त उदाहरण गीता में पुरुषोत्तम की अवधारणा है । 
रामानुज; मध्व, बल्लभ, चिम्बाके) चैतन्य आदि सभी ईश्वरवादी हैं । इनके ईश्वर के 
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नाम भिन्न-भिन्न हूँ परन्तु सभी सगुण ईश्वर को स्वीकार करते हैं। पाश्चार 


परम्परा में देकातं, लांक, बकंले, प्रिंगल, पेटिसन, सोटले, पिलण्ट और जेम्स बाइ 


आदि सभी ईश्वर को मानते हैं । 


ईश्वरवाद का मूल्यांकन-इसका मूल्यांकन दो हृष्टि से करना उचित 
होगा--बौद्धिक ( दार्शनिक ) और धार्मिक । बोद्धिक दृष्टि से ईश्वरवाद में निम्न: 
लिखित दोष दिखलाये जाते हैं-- 


(क ) ईश्वर सगुण और साकार है, अतः असीम और अनन्त नहीं हो 
सकता, क्योंकि गुण और आकार से वह सीमित हो जाता है। 


( ख ) ईश्वर विश्व का रचयिता है, परन्तु वह विश्व-रचना क्यों करता 
है? किस कमी या अभाव की पूर्ति के लिए वह यह कार्य करता है। यदि उसमे 
कोई कमी या अभाव है तो वह अपूर्ण है। यदि वह पूर्ण है, तो व्यर्थ अनावश्यक अपनी 
शक्ति का अपव्यय करता है । 

( ग ) ईश्वर सवंशक्तिसम्पत्न, परम कारुणिक पिता है तो उसकी रचना 
( जगत ) में दुःख-देन्य-निराशा आदि अशुभ की सत्ता क्यों ? 

( घ ) ईश्वर विश्वव्यापी है, परन्तु विश्व में अभाव या अपूर्णता ( अशुभ ) 
आदि विद्यमान हैँ । अतः ईश्वर भी अपूर्ण होगा । 

इन दोषों के कारण ईश्वरवाद बौद्धिक दृष्टि से संगत नहीं प्रतीत होता । 
धामिक दृष्टि से ईश्वरवाद को अधिक सफल सिद्धान्त माना जाता है। इसकी 
सफलता के निम्नलिखित कारण हैँ-- 

(क ) ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर जगत का रचयिता है, परन्तु मानव 
की रचना में उसने मानव को संकल्प को स्वतंत्रता भी प्रदान किया है । इस स्व: 
तंत्र इच्छा-शक्ति के कारण मनुष्य स्वयं अपना स्वामी, अपने भाग्य का विधाता 
होता है। वह जैसे चाहता है, बन सकता है । वह नैतिकता की आधारशिला है । 

( ख ) धमं के लिये उपास्य ( ईश्वर ) और उपासक मनुष्य का भेद 
आवश्यक है । ईश्वरवाद यह भेद स्वीकार करता है । ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर 
विइवातीत है, अतः मानव का आराध्य देव है। साथ ही ईश्वरवाद के अनुसार 
ईश्वर विश्वव्यापी है। अतः वह मानव के बिल्कुल निकट है। अतः ईश्वर 
मानव के निकट और दूर दोनों है । घामिक भावना के लिए यह अत्यन्त आवश्यक 
है कि भगवान मनुष्य के साथ भी हों ओर दूर भी । साथ रहने से भक्त को सहायक 
ओर रक्षक का अनुभव होता है ओर दूर होने से भक्त में आदर्श ओर अनकरण का 
भाव बना रहता है । इस प्रकार ईश्वर को विश्वव्यापी और विश्वातीत बतलाकर 
ईश्वरवाद धर्मे की मनोदृत्ति को पूर्णतः सन्तुष्ट करता है । यह्‌ व तो केवल-निमित्ते श्व र- 


| 


| 


| 
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वाद में सम्भव है और न सर्वेश्वरवाद में ही । पहले के अनुसार ईश्वर विश्वातीत है; 
अतः भक्त और भगवान्‌ में बहुत दूर का सम्बन्ध है । दूसरे के अनुसार ईश्वर जगत्‌ 
में व्याप्त होने से भक्त के अत्यन्त निकट हँ, परन्तु दोनों में कुछ दूरी भी आवश्यक 
है । अतः ईश्वरवाद धामिक मनोवृत्ति के लिए पूर्णतः सफल सिद्धान्त है । इसी हृष्ट 
से प्रो० फिलिण्ट ने धर्म और ईशवरवाद को पर्यायवाची स्वीकार किया हैँ । उनका यहाँ 
तक कहना हें कि सभी उच्चकोटि के धर्म को ईश्वरवादी ही होना चाहिये। ईश्वर- 
वाद से कम किसी धर्म का स्वरूप स्वीकार्यं नहीं और ईश्वरवाद से अधिक कुछ 
सम्भव भी नहीं ।* 


केवल-निमित्तेश्वरवाद 
( Deism ) 

डेइज्म शब्द लैटिन शब्द डियस ( D९५५) से बनता है जिसका अर्थ 
ईश्वर है । अतः डेइज्म का अर्थ ईश्वरवाद है । इसका पर्यायवाची शब्द थेइज्म 
( Theism ) है, जो थियोज से बना है । दोनों शब्दों का प्रायः अर्थ ईश्वरवाद ही 
है । डेइज्म को कुछ लोग देववाद भी कहते हैं, क्योंकि इस मत के अनुसार ईश्वर हो 
परम देव है। धर्म-दर्शन के क्षेत्र में इसका प्रचलित नाम केवल-निमित्तेश्वरवाद है, 
क्योंकि यह ईश्वर को विश्व का केवल निमित्त कारण ही स्वीकार करता है, 
उपादान कारण नहीं। इस सिद्धान्त के समर्थकों में जॉन टोलेण्ड (1010 1०112०५ ) 
टिंडल ( T०५21 ), थामस चब ( Th०m25 C५७ ) और चरबरी के हुरबटं 
( Herbert ० Creb1ry ) आदि के नाम उल्लेखनीय हैं। भारतीय दर्शन में इस 
मत के समर्थक नहीं हैं । भतः यह मुख्यतः पाश्चात्य मत ही है। इस मत की अनेक 
मान्यताएँ हैं; जिनमें सृष्टिकर्ता ( ईश्वर ) और सृष्टि ( जगत्‌ ) मुख्य हैं । 


ईश्वर-विचार 
( Conception of God ) 
ईश्वर जगतु का कर्ता है। वह सबका कारण होते हुए भी स्वयं भकारण 
है, सर्वाधार होते हुए भी स्वयं निराधार है। वह सवंज्ञ, सर्वेशक्तिऽसम्पन्त; 
साकार परमात्मा है। वह सृष्टि के पूवं है तथा शुन्य से सृष्टि करता है। 
अतः वह सृष्टि या जगत का उपादान कारण नहीं, परन्तु इसका अर्थ यह नहीं 
है कि उपादान या सामग्री उससे अलग है, जिसका वह उपयोग नही करता । 
1. The highest possible form of religion must be a theistic reli: 
gion......-Any religion less than theism is not acceptable and 
anything more than theism is not possible, 
Flint : Theism, pp. 52-53. 
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उसके अतिरिक्त कुछ भी नहीं । अतः वह शुन्य से सृष्टि करता है । उपादान अचेत 
होता है तथा ईश्वर चेतन । उपादान को मान लेने पर तो चेतन को अचेतन कौ 
अपेक्षा स्वीकार करनी होगी । इसीलिए इस मत में उपादान कारण की अवधारणा 
नहीं परन्तु जगतु के लिए निमित्त कारण की आवश्यकता है । निमित्त कारण 
अचेतन उपादान नहीं वरन्‌ चेतन-कर्त्ता हुआ करता है । उदाहरणाये, कुम्भकार घट 
का निर्माण करता है । वह ( कुम्भकार ) चेतन है जो अचेतन ( उपादान-मृत्तिका ) 
से भिन्न है । घट के निर्माण में तो चेतन ( कुम्भकार ) और अचेतन ( मृत्तिका ) 
दोनों की आवश्यकता है, परन्तु ईश्वर सृष्टि का केवल निमित्त कारण है, क्योंकि 
वह सृष्टि का निर्माण शून्य से करता है, उसे उपादान की आवश्यकता नहीं । एक 
आवश्यक प्रश्न यह है कि वह सृष्टि का निमित्त कारण तो हैं, परन्तु वह सृष्टि क्यों 
करता है ? साधारणतः निमित्त कारण, जैसे कुम्भकार किसी निमित्त या प्रयोजन पे 
कोई कार्यं करता है। ईश्वर कुम्भकार के समान साधारण कर्ता नहीं। वह पू 
परमात्मा है, आप्तकाम है । उसे किसी की अपेक्षा नहीं, उसके कोई अभाव या कमी 
नहीं । अतः सृष्टि ईश्वर की इच्छा है। पुनः एक प्रश्‍न है कि सृष्टि और स्रष्टा का 
सम्बन्ध षया है? केवल-निमित्तेश्वरवाद के अनुसार ईश्वर सृष्टि को उत्पन्त कर 
उससे अलग हो जाता है । भतः ईश्वर विश्वातीत ( T7an४cend९nta] ) है। इस 
प्रकार ईश्वर विश्व का आदि कारण होते हुए भी विश्व के बाहर रहता है; जैसे कोई 
यन्त्र का निर्माता यन्त्र को बनाकर उससे दूर हो जाता है सृष्टि का संचालन तियम- 
पुवेक होता है । ईश्वर सृष्टि को उत्पन्न कर नियमों का भी निर्माण कर देता है। 
इन नियमों से ही विश्व की व्याख्या चलती रहती है। अतः ईश्वर विश्व का केवल 
कर्ता है; धर्ता और हर्ता नहीं । इस मत के अनुसार ईश्वर साकार है, निराकार 
नहीं । साकार कहने का तात्पर्यं शरीरधारो होना है। अतः ईश्वर शरीरधारी है, 
परन्तु शरीरधारी होकर भी वह संसार के बाहर निवास करता है। इस प्रकार 
संसार ओर ईश्वर का सम्बन्ध बाह्य है, आन्तरिक नहीं; परन्तु बाहय होकर भी 
वह संसार को गतिविधियों की देखभाल रखता है तथा आवश्यकता पड़ने पर या 
जगत-व्यवस्या में गड़बड़ी होने पर वह्‌ समयानुसार हस्तक्षेप कर इसे व्यवस्थित 
भी करता रहता है । 

अशुभ की समस्या का समाधान इस मत में नही । इस मत के अनुसार 
ईश्वर ने विश्व की रचना की । ईश्वर पुर्ण है, परन्तु विश्व अपूर्णं है। रोग, 
दुःख, सन्ताप, मूधयु, बुढ़ापा, भुकम्प आदि विभिन्न प्रकार के भौतिक अशुभ विश्व में 
हुँ--चोरी, रसता, हिसा आदि अनेक नेतिक अशुभ भी विश्व में हैं। प्रश्‍न यह है कि 
ईश्वर यदि सबंशक्तिमान है तो अशुभ को दूर क्यों नहीं कर देता और यदि वह नहीं 
करता तो परम कल्याणकारी कैसे कहा जा सकता है? केवल-निमित्तेश्वरवाद के 
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अनुसार अशुभ की तीन व्याख्याये हँ--वस्तुतः अशुभ की सत्ता ही नहीं; अशुभ 
परम शुभ की प्राप्ति का साधत है और अशुभ के लिए मानव ही उत्तरदायी है । 
अशुभ की सत्ता को अस्वीकार करना सम्भव नहीं, क्योंकि शुभ के समान अशुभ का 
भी अनुभव हम संसार में करते हैं । अशुभ को शुभ का साधत मानना भी कठित है, 
क्योंकि दोनों नितान्त विरोधी हैं, जहाँ एक रहेगा वहाँ दूसरा नहीं रह सकता । ऐसी 
स्थिति में शुभ का साधक अशुभ कैसे ? मानव भी इसके लिए उत्तरदायी नहीं । 
विश्व में अनेक अशुभ हैँ जिन्हें मनुष्य नहीं चाहता परन्तु उनके परिणाम को मनुष्य 
को भोगना पड़ता है । यदि मान भी लिया जाय कि अशुभ मानव की स्वतन्त् इच्छा- 
शक्ति का परिणाम है तो यह भी मानना ही पड़ेगा कि यह अपूर्णता है । सवंशक्तिमान 
ईश्वर माचव को अपूर्ण क्यों बनाता है? स्पष्ट है कि या तो ईश्वर सर्वशक्तिमान 
नहीं या परम कल्याणकारी नहीं । ऐसी स्थिति में ईइवर श्रद्धा का पात्र केसे हो 
सकता है ? 


सर्वेश्वर्वाद 
( Pantheism ) 


सर्वेश्वरवाद के अनुसार ईश्वर की ही एकमात्र सत्ता है, अथवा जिक्षकी सत्ता 
है, जो भी सत्‌ है वह ईश्वर रूप है । [2० शब्द का अर्थं सर्वे या सब फुछ है और 
theism का अर्थ ईशवरवाद है । अतः सम्पूर्ण शब्द का अर्थ सर्वेश्वरवाद है । इस 
मत के अनुसार सवु या सत्ता ( अस्तित्व ) और ईश्वर में तादात्म्य माना गया है। 
तात्पर्यं यह्‌ है कि ईश्वर ही एकमात्र सत्‌ है अथवा जो भी सत्‌ है वह ईश्वर रूप ही 
है। दूसरे शब्दों में, ईश्वर के अतिरिक्त जो कुछ भी हुँ, असत्‌ है । इस प्रकार सत्‌ 
और ईश्वर में तादात्म्य सम्बन्ध माना गया है । ईश्वर से इतर या भिन्न किसी के 
अस्तित्व या सत्ता की कल्पना अलीक या भसत्‌ की कल्पना है । भतः ईश्वर ही सब 
कुछ है और सब कुछ ईश्वर है ( ७०० ¡$ 21] 24 41 ¡५ G०५ ) । ईश्वर के 
परे कुछ भी नहीं । यदि सत्ता और ईश्वरता में तादात्म्य सम्बन्ध है तो सर्वेश्वरवाद 
सम्पूर्णं सत्ता की ईश्वरमयता का प्रतीक है । सम्पूर्ण सत्ता में नित्य और अनित्य, 
सान्त और अनन्त, चेतन और अचेतन सभी समाहित हैं, परन्तु इस सिद्धान्त के अनु- 
सार सान्त अनन्त की अभिव्यक्ति है, अचेतन चेतन का एक प्रकार मात्र है । इस 
प्रकार सान्त भौर अनन्त में गुण और द्रव्य का सम्त्रन्ध है। इसी दृष्टि से प्रो० 
फ्लिण्ट सर्वेश्वरवाद की परिभाषा देते हुए कहते हैं कि “शर्वेश्वरवाद एक ऐसा 
सिद्धान्त है जिसके अनुसार सभी ससीम और सान्त वस्तुएं असीम ओर अतन्त सत्ता 
( ईश्वर ) के परिणाम या विकार मात्र हैं अथवा सान्त अनन्त का अवयव मात्र है। 
इसके अनुसार समस्त ( अचेतन ) भौतिक पदार्थ और चेतन मन एक ही अनन्त 
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द्रव्य ( ईश्वर ) से उद्भुत गुण हैं ।7 तात्पर्यं यह है कि चेतन-अचेतन आदि सभी. 


अनन्त ईश्वर के प्रकार या गुण हैं। गुण निराधार नहीं रह सकते, अत: सबका 
आधार द्रव्य ईश्वर ही है। अनन्त ईश्वर चेतन-अचेतन आदि रूपों में दिखतापी 
पड़ता है, जो सान्त है । अतः सान्त और सावयव तो अनन्त और निरवयव के प्रकार 
या परिणाम हैं। अपरिणामी और शाश्वत्‌ सत्ता का नाम हो ईश्वर है। ईश्वर 
नित्य, निरपेक्ष, अनादि और अनन्त है । 

सर्वश्वरवाद को विशेषताएँ--( क ) इस मत के अनुसार सृष्टि (विश्व) 
और स्रष्टा ( ईश्वर ) में अविच्छेय सम्बन्ध है। इस मत में ईश्वर जगत की 
आत्मा है तथा जगत ईश्वर का शरीर है । दोनों में एकरूपता है । दोनों में अपृथक्‌ 
सम्बन्ध ( In९72b।९ 7९12०० ) है । सृष्टि स्रष्टा से पृथक्‌ नहीं और स्रष्टा 
सृष्टि से पृथक्‌ नहीं । अतः काय-कारण के समान दोनों में एक की सत्ता दूसरे के 
बिना सम्भव नहीं । दोनों के अविच्छेद्य सम्बन्ध को अपरिहाय सम्बन्ध भी कहा 
गया है। तात्प यह है कि एक के बिना दूसरे की सत्ता सम्भव नहीं। जिस 
प्रकार कारण और कार्य में अपरिहाय सम्बन्ध है, उसी प्रकार जगत्‌ और ईश्वर में 
भी । दोनों एक दूसरे के लिये आवश्यक हैं । 

( ख ) इस मत के अनुसार जगत ईश्वर की स्वाभाविक अभिव्यक्ति है। 
स्रष्टा का स्वभाव ही सृष्टि है । सृष्टि के बिना स्रष्टा की सार्थकता ही नहीं । अतः 
दोनों का सम्बन्ध आवश्यक या अपरिहाय माना गया है। उस अपरिहायं सम्बन्ध 
की विशेषता यह है कि अनादि काल से दोनों सम्बद्ध हैं। दोनों का सम्बन्ध कालिक 
नहीं । ईश्वर किसी काल में सृष्टि नहीं करता वरनु अनादि काल से जब से ईश्वर 
है, तभी से विश्व भी । अतः दोनों का सम्बन्ध अनादि है। 

( ग ) इस मत के अनुसार ईश्वर निराकार है अथवा व्यक्तित्वशुभ्य है । 
निराकार होने के कारण वह्‌ असीम ओर अनन्त है । निगुण होने के कारण इश्वर 
में दया, प्रेम और करुणा आदि गुणों का अभाव हे । 

(घ ) जगतु और ईश्वर का सम्बन्ध शाश्वत माना गया है। जब से 
ईश्वर है तभी से जगद्‌ । अतः दोनों का केवल-निमित्तेश्‍वरवाद ( 10057 ) के 
1, Pantheism isthe theory which regards all finite things 23 

merely aspects, modifications or parts of one eternal and 
self-existant being, which views all material objects and 
all particular minds as necessarily derived from a single 


infinite substance. The one absolute substance, the one all 
comprehensive being it calls God. 


Flint ; Anti-theistic ‘Theories, p. 336, 


| 
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संमान कालिक सम्बन्ध नहीं । अकालिक सम्बन्ध ही अनादि या शाश्वत सम्बन्ध 
कहलाता है । 


(ङ ) ईश्वर विश्व का उपादान कारण ( Matra] cause ) हे। 
उपादान को वस्तु से पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । लकड़ी से बने मेज से लकड़ी को 
अलग नहीं किया जा सकता, क्योंकि लकड़ी मेज का उपादान कारण है । इसी प्रकार 
जगत्‌ का उपादान कारण ईश्वर होने से ईश्वर से भिन्न जगत्‌ नहीं । 


( च ) विश्व की रचना निष्प्रयोजन है। ईश्वर विश्व का कर्ता या रचयिता 
हैं, परन्तु इस रचना में उसका कोई प्रयोजन नहीं । ईश्वर किसी इच्छा की पति के 
लिए सृष्टि नहीं करता । प्रश्न यह है कि यदि ईश्वर का कोई प्रयोजन नहीं तो वहु 
विश्व की रचना क्‍यों करता है? उत्तर यह है कि सृष्टि स्रष्टा ( ईश्वर ) का स्व- 
भाव है। ऐसा नहीं हो सकता है कि स्रष्टा सृष्टिविहीन हो; क्योंकि दोनों में अनिः 
वार्य सम्बन्ध है। इससे स्पष्ट होता है कि सर्वेश्व रवाद, नियति पाद ( Determ!- 
0800 ) का समर्थक है, क्योंकि सृष्टि करना ( जगत को उत्पन्न करना ) स्रष्टा 
( ईश्वर ) के लिए नियत है। 


सर्वेश्वरवाद ( ?2nth९1५० ); अनेकेश्वरवाद ( ०1५१७९५० ) तथा 
अनीइ्वरवाद ( A1९० )--सर्वेश्वरवाद और अनेकेशवरवाद दोनों ईश्वरवादी 
सिद्धान्त हैं, परन्तु दोनों में मुख्य भेद यह है कि सर्वेश्वरवाद एक ही ईश्वर को 
मान्यता देता है । इस दृष्टि से यह मत एकेशत्ररवाद ( ०11७/१ ) के निकट है । 
सर्वेश्वरवाद का ईश्वर एक है, परन्तु असीम और अनन्त । अनेकेश्वरवाद में ईश्वर 
एक नहीं अनेक है तथा सभी ईश्वर ससीम हूँ। सकीम होते के कारण वे सर्वव्यापक 
नहीं । सर्वेश्व॒रवाद के अनुसार ईश्वर और जगत्‌ में ताइारम्य हैं। जो कुछ भी है 
ईएवरमय है और ईश्वर के अतिरिक्त कुछ भी नहीं । इससे यह भ्रम उत्पन्न होता 
है कि ईश्वर ही नहीं है । स्रष्टा ( ईश्वर ) सृष्टि ( जगतु ) का दूसरा नाम है । 
जब दोनों में अभेद है तो एक ही के दो नाम कैसे हैं। इस प्रकार सर्वेशवरवाद तो 
वस्तुतः अनीश्वरवाद है, परन्तु यह श्रम निराधार है। यथार्थ में सर्वेशवरवाद के 
अनुसार ईशत्रर एक और अनन्त है। जगत का वही कारण है तथा कारण का ही 
रूपान्तर कार्य है । दोनों में आवश्यक अविच्छेद्य सम्बन्ध अवश्य है, परन्तु इसका यह 
अर्थ नहीं कि कार्य अकारण उत्पन्न होता है या कार्यं ही का दूसरा नाम कारण है। 
वस्तुतः कारण प्रधान है और कायं गौण । प्रधान या मुड के बिना गोण की सत्ता 
नहीं । अतः ईश्वर ( कारण ) के बिना जगत ( कायं ) की सत्ता हो नहीं । इसे 
अनीश्व ख्वाद मानना नितान्त भ्रम हूँ । 
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सर्वेश्वरवाद ( ?०१६९५० ) भौर ईश्वरवाद (गफमा 


सर्वश्वरवाद और ईश्वरवाद दोनों में सृष्टिकर्ता ( स्रष्टा ) ईश्वर को एक पान 
गया है । दोनों के अनुसार ईश्वर अनन्त, असीम, अनादि और सर्वव्यापक है, परे 


हि | में निम्ति थे णृ 
इस समानता के अतिरिक्त दोनों में निम्नलिखित भेद भी हैँ 


(क ) दोनों के अनुसार ईश्वर विश्व का कारण है, परन्तु ईशवरवाद 
अनुसार ईश्वर विश्व का उपादान ( 21९712! ) और निमि ( Eficieny | 
कारण दोनों है । वह अपने आपसे विश्व को उत्पन्न करता है, अत: विश्व को उत 
करने की सामग्री स्वयं प्रदान करता है और वही इसका निर्माता भी है; परन्तु सवे 
श्वरवाद के अनुसार ईश्वर विश्व का केवल उपादान कारण है । संसार उसके स्वभाव 
की आवश्यक अभिव्यक्ति है । 


( ख ) ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर विश्वव्यापी भर विश्वातीत दोनोंहै 
परन्तु सर्वेश्वरवाद का ईश्वर केवल विश्वव्यापी है । सर्वेश्वरवाद के अनुसार ईष्वर 
और जगत्‌ में अविच्छेद सम्बन्ध है। अतः विश्‍व ईश्वर का रूपान्तर है जैसे कां 
कारण का । ईश्वर विश्व में पूर्णतः व्याप्त है, क्योंकि जगत्‌ केवल ईश्वर का दुहरा 
( कायं ) रूप है, परन्तु ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर विश्व का कर्ता होने के 
कारण विशत में व्याप्त अवश्य है, परन्तु अनन्त ईश्वर की सत्ता शरिश्व में ही समाप 
नहीं हो जाती । वह विश्वातीत भी है। 


( ग) सर्वेशवरवाद में ईश्वर और विभव में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध है 
क्योंकि दोनों एक दूसरे के समानत: आश्रित हैं । स्रष्टा के बिना सृष्टि नहीं भोर 
सृष्टि के बिना स्रष्टा नहीं । अतः स्रष्टा-सृष्टि का अविच्छेद्य सम्बन्ध अन्योन्याश्रप 
हैं, दोनों में सापेक्षता है । ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर विश्व के लिए परमावश्यक 


है, क्योंकि वह विश्व का कर्त्ता, रक्षक और संहारक है, परन्त ईश्वर के लिए | 
विश्व केवल आवश्यक है। ईश्वर विश्र पर आश्रित नहीं । इसकी सत्ता इसके | 


बाहर भी है । 


( घ ) ईश्वरवाद में ईश्वर सगुण और साकार है। साकार ईश्वर 


( भगवान ) में दया; प्रेम, इच्छा आदि विद्यमान हैं। सर्वेश्वरवाद में ईशर | 


निराकार है । अतः उसमें दया, प्रेम आदि गुणों का अभाव है। 

( ङ ) सर्वेश्वरवाद नियतिवाद ( ९१९7००१५१५० 
इसके अनुसार घटनाओं का क्रम नियत है। 
को स्वीकार करता है। संकल्पनस्व तंत्ता के कारण मानव उचि 
अशुभ ) भादि के प्रति स्वयं उत्तरदायी है । अतः मानव स्वतन्त्न 


) का समर्थक है। 


“अनुचित ( शुभ” 
है, परतन्त्र नहीं । 


इंश्वरवाद मानवीय इच्छा की स्वतंत्रता | 


=. 
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सर्वश्वरवाद ( Panth९।५० ) और केवल-निमित्तेश्वरवाद ( Delsm )- 
दोनों मतों में एक, असीम और सवेंव्यापक ईश्वर की मान्यता है । इस समानता के 
अतिरिक्त दोनों में भेद निम्नलिखित हैं-- 


( क ) सर्वेश्वरवाद में जगतु ईश्वर की आवश्यक अभिव्यक्ति है, अतः ईश्वर 
जगतु का उपादान कारण ( Material cause ) छः परन्तु केवल-निमितेश्वरवाद 
के अनुसार ईश्वर जगत का निमित्त कारण ( एी 0९१६ ०४४५९ ) हैँ; क्योंकि वह 
जगत्‌ का निर्माण करता है । विश्व ईश्वर क्री अभिव्यक्ति नहीं वरन्‌ कृति हैं । 

( ख ) सर्वेश्वरवाद के अनुसार ईश्वर विश्वव्यापी ( Immanent ) है, 
क्योंकि जगत्‌ ईश्वर का रूपान्तर है । केवल-निमित्तेशवरवाद के अनुसार ईश्वर विश्वा- 
तीत ( Tपansc९n५९॥ ) है, क्योंकि वह जगत्‌ का निर्माण कर जगतु से अलग हो 
जाता है, जैप्ते--यांत्विक यन्त्र का निर्माण कर यन्त्र से । 

( ग ) सर्वेश्‍वरवाद के अनुसार ईश्वर निराकार है, क्योंकि असीम होने के 
कारण किसी रूप की सीमा के परे है । केवल-निमित्तेशवरवाद में ईश्वर साकार है, 
वयोंकि किसी आकृति बिशेष से ही सृष्टि के कार्यं का सम्पादन करता है। कर्ता के 
लिये शरीर की आवश्यकता है । 


( घ ) सर्वेश्वरवाद के अनुसार सृष्टि निरुदृश्य या प्रयोजतहीन है । स्रष्टा 
ईश्वर किसी प्रयोजन या अभिप्राय से सन्धि नहीं करता, परन्तु केतल-निमित्तेशवर- 
वाद के अनुसार सृष्टि के निर्माण में निर्माता ( ईश्वर ) का अभिप्राय या उद्देश्य 
निहित है, जैसे-घड़ी-साज का घड़ी-निर्माण में । 

( ङ ) सर्वेश्वरवाद के अनुसार सृष्टि ( जगतु ) और स्रष्टा ( ईश्वर ) का 
सम्बन्ध शाश्वत है। जब से स्रष्टा है उसी समय से सृष्टि है, क्योंकि सृष्टि स्रष्टा को 
आवश्यक अभिव्यक्ति है । दोनों में कालिक सम्बन्ध नहीं । केवल-निमित्तेश्वरवाद के 
अनुसार संसार और इसके निर्माता ( ईश्वर ) में कालिक सम्बन्ध है । किसी काल- 
विशेष में ईश्वर ने संसार को बनाया । जिस समय इसका निर्माण हुआ, उसके पहले 
संसार का अभाव था । 
सर्वश्वरवाद के प्रकार 
( Forms of Pantheism ) 

सर्वेश्वरवाद के चार प्रकार स्त्रीकार किए गये हैं--परम्परागत, प्रत्ययवादी, 
विकासात्मक और भौतिकवादी । 

१. परम्परागत सर्वेशवरवाद ( Traditional Pantheism )--यह सर्वे- 
इवरवाद का सम्भवतः प्राचीनतम रूप है, अतः इसे परम्परागत कहते हैं । इसके 
अनुसार सम्पूर्ण विशव ईश्वर रूप है; परन्तु वह ईश्वर निराकार है । ईश्वर को किसी 
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आकार में देखना तो निराकार को किसी आकार में सीमित करना है। आकारही _ 
होने के कारण इसे अवैयक्तिक ( 1९7५०००] ) भी कहते हैं, क्योंकि आति हो 
व्यक्तित्व है, जिसकी कोई आक्ृति नहीं उसका व्यक्तित्व भो नहीं । अतः वह अवैयक्तिक 
है। इस प्रकार के निराकारवादी सर्वेश्वरवाद का सर्वोत्कृष्ट उदाहरण हमें स्पिनोजा 
के दर्शन में प्राप्त होता है। स्पिनोजा के अनुसार सृष्टि का कारण तो स्रष्टा-ईशर 
है, परन्तु ईश्वर असीम, अनन्त, निराकार और निरपेक्ष सत्ता है। अनन्त को किमी 
आङृति विशेष में बाँधना तो असीम को सीमित करना है । अतः स्पिनोजा का ईषवर 
ईसाई धर्म के समान साबार नहीं, वह तो निराकार अनन्त द्रव्य ( Infinite subs 
६9108 ) है। इस अनन्त ईश्वर ( द्रव्य ) के धर्म या गुण ( ०४८५७५४७४ ) भी 
अनन्त हैं जिनमें मानव को केवल दो ही ज्ञान हैं-विचार ( 7४००४॥६ ) और विस्तार 
( Extension )। विचार चितु या चेतन का धर्म है और विस्तार अचित या अचेतन 
का धर्म है। इस प्रकार अनन्त ईश्वर हमें चेतन या अचेतन रूप में उपलब्ध होता 
है । सम्पूर्ण संसार चेतन और अचेतन रूप ही है। अत; सम्पूर्ण संसार परम द्रव्य में 
( ईश्वर ) की अभिव्यक्ति है। द्रव्य ही चेतन या अचेतन रूप में उपलब्ध होता है, 
द्रव्य से भिन्न किसी की सत्ता नहीं । अतः सम्पूर्ण सत्ता ( चितु और अचित्‌ रूप ) 
परम द्रव्य ( ईश्वर ) की अभिव्यक्ति है। स्पिनोजा द्रव्य और गुण ( चितु और 
अचित्‌ ) में अविच्छेद्य सम्बन्ध स्वीकार करते हैं। गुण द्रव्य के बिना निराधार है, 
अतः सम्पूर्ण चेतन-अचेतन विश्व मूल द्रव्य ( ईश्वर ) का ही रूपान्तर है । यह ईशर 
समष्टिरूप हैं; इसकी कोई आकृति नहीं । अतः इस निराकार, समष्टि रूप ईश्वर 
की यह समग्रता बुद्धिगम्य है, भावनागम्य नहीं। अतः निराकार ईश्वर बौद्धिक 
प्रेम ( 171101182008] 1078 ) का विषय है, हादिक भावना का नहीं । स्पिनोजा 
का निराकार ईश्वर धामिक नहीं, वरन्‌ दाशेनिक प्रतीत होता है । 


२. प्रत्ययवादी सर्वेश्वरवाद ( 14९०४४० 2970061500 )--इस मत के 
अनुसार भी ईश्वर समष्टि रूप है। अतः सर्वे या समष्टि ही ईश्वर है--सर्वेश्वरवाद, 
परन्तु यह समग्रता या समष्टि प्रत्ययात्मक ( 10९०15४८ ) है, अर्थात्‌ समष्टि का 
स्वरूप चेतनात्मक या चिदात्मक है। संक्षेप में, समष्टि रूप ई.वर का स्वरूप चेतन 
है। प्रश्न यह है कि समष्टि मे तो चेतन और अचेतन सभी सम्मिलित हैं। यदि 
समष्टि चेतन है तो अचेतन का आधार कौन ? इस मत के' मानने वालों का कहना 
है कि समषिट में चेतन ओर अचेतन दोनों अवश्य हैं, परन्तु अचेतन का संचालन चेतन 
के अधीन है, शरीर आत्मा के बिना संचालित नहीं हो सकता, अतः आत्मा प्रधान | 
है और शरीर गौण । चेतन प्रधान होने के कारण इस समष्टि ( ईश्वर ) को चेतन 
या आत्मरूप माना गया है। इसीलिये इस समष्टि रूप आत्मा को 'सवांत्मवाद' भी 
कहते हैं । इस मत के समर्थक फेक्नर ( ००४०९7 ) महोदय हैं । उन्होंने मानव को | 
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उपमा देकर ईश्वर और विएत्र के सम्बन्ध को स्पष्ट किया है | मानव में आत्मा और 
शरीर दोनों हैं। ईश्वर ही विश्व की आत्मा है और विश्व ईश्वर का शरीर | शरीर 
और आत्मा में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध है अर्थात्‌ आत्मा शरीर का आश्रय है और शरीर 
आत्मा का, परन्तु शरीर का संचालन आत्मा के अधीन है। इसी प्रकार विश्व और 
ईश्वर एक दूसरे पर आधारित अवश्य हैं, परन्तु पहले का संचालन दूसरे के अधीन 
है। इस प्रकार आत्मा की प्रधानता है । ईश्वर तो समष्टि है अतः समष्टि-आत्मा को 
सर्वात्मा भी कहा गया है। यह मत सर्वात्मवाद भी कहलाता है। इस प्रकार 
ईश्वर = समष्टि = सर्वात्म । एक प्रमुख प्रश्न यह है कि ईश्वर साकार है या नहीं | 
इस मत के अनुसार ईश्वर साकार हैँ । साकार समष्टि को वैयक्तिक ( ९९7४०७०४] ) 
भी कहते हैं । 


३. विकासात्मक सर्वेश्वरवाद ( Evolutionary Pantheism )--इस 
सिद्धान्त के अनुसार परम सत्ता समष्टि रूप हुँ। समष्टि में अनेक सम्भावनाएं 
( Potenialties ) निहित हैं। विकास की प्रक्रिया में सम्भावनाएँ वास्तविक होती 
जाती हैं। इस प्रकार सम्भावनाओं से वास्तविकता का क्रम चलता रहता हे । सवे- 
प्रथम भौतिक पदार्थ का विकास होता है । पुनः जड़ पदार्थ से जीवित पदार्थं तथा 
जीवित पदार्थ से चेतन जीवों का विकास होता है । चेतन जीवों से आदर्श प्राणियों 
का विकास होता है । इस प्रकार परम सत्ता में आदर्श प्राणियों की सम्भावनाएँ थीं 
जो समय पर वास्तविक बन गयीं । यही सम्भावना से वास्तविकता का क्रम है । इस 
विकासात्मक सर्वेश्वरवाद को मानने वाले हेगल, ब्राडले, बोसाके आदि दार्शनिक हैँ । 


४. भौतिकवादी सर्वेशवरवाद ( Materialistlc Panthesm )--यह 
विकासवादी सर्वेश्वरवाद का विपरीत सिद्धान्त है । विकासवाद में यह बतलाया गया 
कि परम सत्ता समष्टि रूप है जिक्षसे जड़-जीव-चेतन आदि का बिकास होता है । 


1. The vaster orders of mind go with the vaster orders of the 
body. The entire earth on which we live; murt have, according 
to Fecbner, its own collective consciousness. So must each Sun, 
Moon and Planet; so must be the whole solar system have 
its wider consciJusness, in which the consciousness of our earth 
plays one part. So hast he entire starry Systems a8 such its 
consciousness, and if that starry systems be not the sum of all, 
that is, materially considered. Then that whole system, along 
with whatever else may be is the body of that absolutely 
totalised consciousness of the universe to which men give the 


name of God. त 
W,James:A Pluralistic Universe, Pp. 152-195, 
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विकास अपूर्णता से पूर्णता की ओर है। भौतिकवादी विकासवाद के अनुसार परम्‌ 
सत्ता समष्टिरूप हैं । यह पूर्ण हुँ । इससे भपुर्ण की ओर प्रगति होती है । इस विद्वान 
के मानने वाले प्लोटिनस आदि दाशंनिक हैं । प्लोटिनस का कहना है कि परम सत्ता 


ईश्वर है जो पूणं हँ, शुभ है, निरपेक्ष है आदि। इस ईश्वर से क्षीयमान क्रम हे | 


विश्व के सभी पदार्थों का आविर्भाव हुआ है। 


उपरोक्त सर्वेश्वरवाद के सभी प्रकार पाइचात्य जगत में प्रचलित हैं। भारतीय 
दर्शन में भी सर्वेश्वरवाद के अनेकों उदाहरण प्राप्त होते हैं । उदाहरणाथ, भारतीय 
दर्शन के मूल वेद में कहा गया है--“ईशावास्यप्रिदं सर्व॑यत्‌ किञ्चित्‌ जगतां 
जगतु”--ईंशावास्योपनिषद्‌ । 


अर्थात्‌ संसार में जो कुछ भी है वह ईश्वर रूप हैँ । ईश्वर से परे कुछ भी 
नहीं अर्थात्‌ सेब कुछ ईश्वरमय है । श्रीकृष्ण ने भी कहा हुँ 


यो माँ पश्यति सर्वत्र सवं च मयि पश्यति। 
तस्याहं न प्रणश्यानि सच मेन प्रणश्यति ॥ गोता ६/३० 


अर्थातु जो मुझ ( परमात्मा ) को सभी (भूतों ) में और सभी भृतों को 

मुझ ( परमात्मा ) में देखता हँ, मैं उसे नहीं छोड़ता और भी वह मुझे नहीं छोइता। 
बया सर्वश्वरवाद धार्मिक मनोवृत्ति को सन्तुष्ट करता है 

हमने विचार किया है कि सर्वेश्वरवाद के अनुसार ईश्वर सतु है; परन्तु 
समष्टि रूप है। समष्टि रूप ईश्वर साकार नहीं निराकार है । प्रश्न यह है कि 
निराकार ईश्वर धामिक भावना के लिए कहाँ तक सहायक है अथवा किस सीमा तक 
धामिक मनोवृत्ति का संरक्षक है ? उत्तर यह है कि सर्वेशवरवाद का ईश्वर दार्शनिक 
अधिक प्रतीत होता है और धामिक कम । अतः यह दार्शनिक बुद्धि को तो अधिक 
युक्तिसंगत प्रतीत होता है परन्तु धामिक भावना के लिए यह सन्तोषप्रद नहीं । दूसरे 
शब्दों में यह धामिक मनोवृत्ति के प्रतिकूल है, जिसके निम्नलिखित कारण हैं-- 


(क ) धामिक मनोवृत्ति के लिए साकार ईश्वर आवश्यक है । भक्त भगवान 


के किसी रूप-विशेष में रंगना चाहता है। इसी कारण वह साकार ईश्वर में | 


तन्मयता का अनुभव करता है। निराकार ईश्वर से उसका गहरा सम्बन्ध स्थापित नहीं 
हो पाता । भक्त भगवान से कुछ अपेक्षा करता है । वह दीन-दुःखी होकर भगवान के 
चरणों में अपनी भक्ति-श्रद्धा आदि को अधित करता है 


हे हं तथा भगवान से दया, क्षमा, 
प्रेम, परोपकार आदि की अपेक्षा करता है । निराकार ईश्वर किसी की करुण-कथा को 
सुन नहीं सकता, किसी की विपन्न अवस्था को देख नहीं सकता । जो आतंनाद नहीं 


सुन सक्ता और दुदंशा को देख नहीं सकता वह भक्त का भगवान नहीं हो सकता । 


घामिक दर्शन के प्रकार ८१ 


( ख ) धामिक भावना के लिए भक्त और भगवान में, उपासक और उपास्य 
में भेद आवश्यक है । इसी दृष्टि से अल्पज्ञ, अपूर्ण, शक्तिहीन, ससीम ( भक्त ) और 
सर्वज्ञ, पूर्ण, शक्तिसम्पन्न, असीम ( भगवान ) का भेद है, परन्तु सर्वेश्वरवाद के 
अनुसार सम्पूर्ण विश्व ही ईश्वर है। इसमें उपास्य-उपासक का भेद नहीं । अतः यह्‌ 
धार्मिक भावना के प्रतिकूल है । 

( ग ) सर्वेश्वरवाद में नैतिकता के लिए उचित स्थान नहीं । नैतिकता के 
लिए संकल्प की स्वतन्त्रता आवश्यक है। सर्वेश्वरवाद नियतिवाद का समर्थक है । 
वस्तुतः नैतिकता के लिए अनियतिवाद या संकल्प-स्वातन्त्प आवश्यक है । धम-अधमें, 
पाप-पुण्य, उचित-अनुचित, सदाचार-दुराचार आदि निरर्थक होंगे यदि कर्ताको 
स्वतन्त्र न माना जाय । अतः नियतिवाद धामिक भावना के प्रतिकूल है । कर्म करने 
में यदि कर्त्ता स्वतन्त्र नहीं परतन्त्र है तो उचित-अनुचित का उत्तरदायित्व उस पर 
नहीं । 

इसकी विस्तृत आलोचना आगे की जायेगी । यहाँ इतना ही कहना ममीचीन 
है कि सर्वेश्वरवाद धार्मिक मनोवृत्ति का साधक नहीं, बाधक है। सर्वेश्वरवाद का 
सर्वोत्कृष्ट उदाहरण स्पिनोजा का दर्शन है। स्पिनोजा का ईश्वर निराकार, समष्टि 
रूप है। स्पिनोजा साकार ईश्वर को अस्वीकार करते हैं। उदाहरणार्थ ईसाई धर्म 
का साकार ईश्वर उन्हें अमान्य है। प्रश्न यह है कि निराकार ईश्वर के प्रति प्रेम का 
प्रदर्शन कँसे हो ? स्पिनोजा का उत्तर है कि निराकार के प्रति बौद्धिक प्रेम ( 171९० 
11९८६०॥। 1०५९ ) की आवश्यकता है; परन्तु प्रेम का सम्बन्ध हृदय की भावनाओं 
से अधिक है, बौद्धिक विचारों से कम । प्रेम को तो मन की भूख मानते हैं; बुद्धि की 
सूझ नहीं । बुद्धिविहीन ( नासमझ ) भी प्रेमोन्मत्त हो सकता है। इस दृष्टि से 
स्पिनोजा का बौद्धिक प्रेम धामिक मान्यताओं के प्रतिकूल है । सम्भवतः इस बौद्धिक 
प्रेम के कारण ही स्पिनोजा ईसाई धमं ( समाज ) से बहिष्कृत किये गये । 


सर्वेश्वरवाद की समीक्षा 
( Evaluation of Pantheism ) 

समीक्षा गुण और दोष दोनों का दिग्दर्शन है । अतः सर्वप्रथम हम सर्वेश्वरवाद 
के गुणों पर विचार करेगे । 

( क ) सर्वेश्वरवाद ऐक्ष्य-अभेद-अद्दैत पर बल देता है । धामिक अनुभूति की 
सार्थकता अभेद-द्शंन और ऐक्य की अनुभूति में है । उपास्य और उपासक का भेद 
धर्में की आवश्यक मान्यता अवश्य है, परन्तु यह आवश्यक मान्यता धार्मिक आचरण 
का प्रारम्भ है, घामिक पराकाष्ठा नहीं । घामिक पराकाष्ठा अथवा धर्म का अन्तिम 
चरण तो उपास्य और उपासक की एकता है । प्रेमोन्मत्त भक्त अपने भगवात र 

द्‌ 
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सवत्र देखता है, भगवान से भिन्न उसे कुछ भी दिखलायी नहीं देता । यही प्रेम कै 
पराकाष्ठा है जहाँ प्रेमी के अतिरिक्त कुछ शेष नहीं रह जाता ।१ इसे प्रेमोस्माद के 
अवस्था कह सकते हैं, जो भक्त और भगवान का मिलन कहा जाता है। यह मित्ता 
ऐक्य की अनुभूति है जिसके अभाव में कोई भी घामिक कृत्य या क्रियाकलाप 
व्यर्थ है। 

( ख ) सर्वेश्वरव|द रहस्यवाद ( 0५5४०१७०१ ) का समर्थन करता है और 
रहस्यवाद धर्मे का सर्वोच्च स्वरूप माना गया है। रहस्यवाद तादात्म्य की अनुभूति 
है जिसकी बौद्धिक व्याख्या कठिन है। यह जीव ( भक्त ) और शिव ( भगवान) 
की एकरूपता है। इस एकरूपता के फलस्वरूप भक्त और भगवान की दूरी समाप 
हो जाती है। यह स्थिति धमं के लिए पूर्णतः सहायक हैं। जब भक्त अपने वो 
भगवान रूप में देखता है तो उसकी आस्था और दृढ़ होती है। इसमें एक अटुट 
विश्वास उत्पन्न होता है कि हमारे भगवान सर्वदा मेरे साथ हैं, हमारे संरक्षण में पदा 
तत्पर हैं । इससे धामिक भावना सुदृढ़ होती है। सम्भत्रतः इसी कारण जिन धरमाँमे 

रहस्यवाद का प्रभाव अधिक है, उनमें सर्वेशवरवाद भी लोकप्रिय है । 


( ग ) सर्वेश्वरवाद उत्कृष्ट धाभिक्र आचरण की शिक्षा देता है । जब व्यक्ति 
सभी भूतों में भगवान को और भगवान में सभी भूतो को देखता है तो वह समदर्शी 
कहलाता है । ऐसा समदर्शी पाप; अशुभ, अनाचार आदि का आचरण नहीं करता। 
वह अपनी बुद्धि से सभी प्रकार की विषमताओं का त्याग कर देता है । उसकी बुद्दि 
स्थिर हो जाती है और लोभ-लालच के वश हो कभी चलायमान नहीं होती । ऐसे 
निश्चल महात्मा ही धमं के नायक या नेता माने जाते हैं और उनका आचरण ही 
अनुकरणीय धामिक आचरण कहलाता है । 


सवेशवरवाद के दोष--( क ) सर्वेश्वरवाद अस्पष्ट सिद्धान्त है। इसब 
दो व्याख्याएँ हैं । सर्वेश्‍्वरवाद का अथे ईश्वर ही सब कुछ है ( ७०५ 15 411 )। 
इसका अथं है कि ईश्वर ही एकमात्र सत्‌ है, भतः ईश्वर के अतिरिक्त जो भी 
असत्‌ है । स्रष्टा ( ईश्वर ) सत्‌ है, परन्तु उसकी सृष्टि ( विश्व ) भसत्‌ है। 
विश्व असत्‌, माया या भ्रम है। संसार के असत्‌ होने से सभी सांसारिक धर्म भी 
असत्‌ या मिथ्या ही होंगे । अतः ये व्याख्या मान्य नहीं । दूसरे सर्वेश्वरवाद का ब 
सब कुछ ईश्वर है ( “119 ७०4 ) । 'सब कुछ' का अर्थं सम्पूर्ण सूष्टि है। गर्दै 


सम्पूर्ण सृष्टि ही सत्‌ है तो सृष्टि से भिन्न स्रष्टा ( ईश्वर ) ही असत्‌ होगा । यदि 


१, तुलना करें-- ५ 
लाली मेरे लाल की, जित देखो तित लाल -_. कबीर । 


सिया राम मय सब जग जानी, करहुं प्रनाम जोरि जुग पानि -- तुलसी । 


धार्मिक दर्शन के प्रकार ८३ 


ईश्वर को असत्‌ या मिथ्या मान लें तो धर्म का मूल ही समाप्त हो जायेगा। अतः 
सर्वेश्वरवाद का अथे स्पष्ट नहीं । 


( ख ) विश्व की व्याख्या सर्वेश्वरवाद से सम्भव नहीं। विश्व कार्ये है और 
ईश्वर कारण । इस मत के अनुसार विश्व ईश्वर की आवश्यक अभिव्यक्ति है, 
परन्तु कारण ( ईश्वर ) पूर्ण है और कार्य ( विश्व ) अपूर्ण। कार्य कारण का 
रूपान्तर है। अतः कारण गुण कार्य में भी आना चाहिये, परन्तु इस मत में कारये 
कारण का विरोधी है। असीम और अनन्त ईश्वर का ससीम और सान्त संसार 
कार्य है । 

( ग ) सर्वेश्वरवाद में शुभन्अशुभ का भेद समाप्त हो जाता है। सम्पूण 
बिश्व ही ईश्वर-रूप हूँ तो विश्व की सभी वस्तुएँ भी ईश्वर-रूप ही होंगी । अशुभ, 
पाप, अनाचार ईश्वर के विरोधी हैं, परन्तु इतकी सत्ता भी सम्पूर्ण में समाहित है । 
है । शुभ भौर अशुभ दोनों का अधिष्ठान एक नहीं हो सकता । 


( घ ) सर्वेश्वरवाद धार्मिक मनोवृत्ति के अनुकूल नहीं । इस सम्बन्ध में 
कई आलोचनाएँ पहले की जा चुकी हैं । 


निमित्तोपादानेशवरवाद 
( Panentheism ) 


इस शब्द के विश्लेषण से ही इस सिद्धान्त का सार स्पष्ट हो जाता है । पेन 
( 2290 ) शब्द का अर्थ सवे ( 41! ) है, ऐन ( ६० ) का अर्थं भै (17 ) भौर 
थेइज्म ( ९1३० ) का अर्थ ईश्वर ( 0०५) है । अतः सम्पूणं शब्द का अर्थ 
सभी ईश्वर में ( 4110 ७०५ ) हे । तात्पयं यह है कि सम्पूर्ण जगत ईश्वर में है 
अथवा सम्पूर्ण चराचर जगत में ईश्वर व्याप्त है। ईश्वर सर्वेशक्तिसम्पन्न ( Omn!- 
Potent ), सवं व्यापक्र ( ०7९५९० ) है । वह एक, असीम और अनन्त है; 
परन्तु अनेक; ससीम और सान्त जगत में अन्तर्भूत है । संसार में कोई भी पदार्थे 
ईश्वर से अलग नहीं । वह सम्पूर्ण सूष्टि ( चराचर जगत ) का कर्ता या स्रष्टा है 
और संरक्षक भी | सृष्टि का कर्ता होने के कारण वह सबमें व्याप्त है, परन्तु 


ईश्वर की सत्ता सान्त संसार में समाप्त नहीं हो जाती। वह निराकार परमात्मा , 


सम्पूर्णं सृष्टि में समाहित है, अर्थात्‌ उसके परे कुछ भी नहीं, परन्तु अनन्त होने के 
कारण वह सान्त संसार में ही समाप्त नहीं हो जाता। उसकी सत्ता संसार के परे भी 
है। अतः ईश्वर विशवमय ( १९१ ) और विश्वातीत ( Transcendent ) 
दोनों है । वह निराकार है, क्योंकि अनन्त को आकार की सीमा में नहीं रखा जा 


सकता । 





दए धर्म-दर्शन 


निमित्तोपादानेश्वरवाद की विशेषताएँ--( क ) सम्पूर्ण विश्व ईचर॥ | 
हँ, अर्थात विश्व ईश्वरमय है। यह इंश्वर का विश्वव्यापी स्वरूप है। 


( ख ) अनन्त ईश्वर की सत्ता विश्व के बाहर भी है अर्थात्‌ ईश्वर विश्व, 
व्यापी और विश्वातीत रूप केवल-निमित्तेश्वरवाद ( D९1५ ) और सर्वेशवरवाद 
( Pantheism ) दोनों से भिन्न है । केवल-निमित्तेश्वरवाद के अनुसार इर 
विश्वातीत है, विश्वव्यापी नहीं । सर्वेश्वरवाद के अनुसार ईश्वर विश्वव्यापी है 
विश्वातीत नहीं। निमित्तोपांदानेश्वरवाद ( Pan९n९।५ ) के अनुसार ईखर 
दोनों है । 


( ग ) इस मत के अनुसार ईश्वर विश्व का उपादान कारण ( 140101॥ 
८३७४९) और निमित्त कारण ( प्रिल€: ८१०३९ ) दोनों है । वह मिट्टी के समान 
घड़े का उपादान कारण है और कुम्हार के समान घड़े का निमित्त कारण । प्रथम 
कारण होने से ईश्वर विश्वव्यापी है और द्वितीय कारण होने से वह विशव से पृथक 
अर्थात्‌ विश्वातीत है । यह्‌ ईश्वर की विशेषता है । केवल-निमित्तेश्वरवाद ( 6150) 
के अनुसार ईश्वर विश्व का केवल निमित्त कारण है, उपादान कारण नहीं। 
सर्वेश्वरवाद ( P९1३७ ) के अनुसार ईश्वर विश्व का केवल उपादान कारण 
है, निमित्त कारण नहीं । निमित्तोपादानेश्‍वरवाद ( ?2n९॥॥९१७०१ ) के अनुपार 
ईश्वर विश्व का दोनों कारण है। 


( घ ) यह मत एकेश्वरवादी है। यह ईश्वर के अतिरिक्त किसी दूसरे की 
सत्ता नहीं स्वीकार करता । अतः यह एक, अद्वेत भौर अनन्त इंशवर को स्वीकार 
करता है । यह मत अनेकेश्वरवाद ( 2019%6130 ) से भिन्न है जिपके अनुसार 
ईश्वर एक नही, अनेक है । 

( ङ ) यह मत ईश्वर को निराकार स्वीकार करता है । ईश्वर एक, अनत्त 
होकर भी निराकार है, क्योंकि अनन्त के आकार का निर्धारण नहीं । 

निमित्तोपादानेश्‍वरवाद के उदाहरण--इस मत का स्पष्ट उल्लेख हेगत 
के दर्शन में हैं हेगल के अनुसार परम तत्व आत्म-चेतन है । इसे ही इंश्वर कहते हैं। 
इस परम तत्व की आवश्यक अभिव्यक्ति ही सम्पूर्ण विश्व है । वह विश्व के कण-कण 
में व्याप्त है, परन्तु परम तत्व विश्व के परे भी है । बगंसां के अनसार प्राण-शक्ति ही 

“ईइवर है जो निरपेक्ष, निराकार ओर स्वतन्त्र है । इस प्राण-शक्ति का परिणाम ही 
विश्व है, परन्तु प्राण-शक्ति विश्व के परे भी है। अतः वह विश्वव्यापी और विश्वातीत 
दोनों है । भारतीय दर्शन में शंकर का अद्दैतवाद भी इस मत का उदाहरण कहा जा 
सकता है । आचायं शंकर के अनुसार परम तत्व एक बद्वैत ब्रह्म है । ब्रह्म ही जगत | 
का उपादान भौर निमित्त कारण दोनों है । जगत ब्रह्म का विवतं है, जगत असत्य यां | 


धामिक दर्शन के प्रकार द 
माया है । ब्रह्म सत्य है । ब्रह्म जगत का कारण अवश्य हू, परन्तु वह जगत ( भ्रम) 
से प्रभावित नहीं होता, जैसे आग अपनी लपटों से । 


निमित्तोपादानेशवरवाद की समीक्षा 


यह मत केवल-निमित्तेश्‍्वरवाद ओर सर्वेश्वरवाद से उत्कृष्ट अवश्य है । यह 
दोनों मतों के दोषों को दूर करता है, परन्तु इस मत में भी निम्नलिखित दोष बतलाये 
गये हैँ 


(क ) यह धाभिक मनोवृत्ति को संतुष्ट नहीं करता । यह ईश्वर को निरा- 
कार मानता है । ईश्वर में इच्छा, प्रेम, करुणा, संकल्प आदि का अभाव है। ऐसे 
ईश्वर से भक्तों का सान्निध्य नहीं स्थापित हो सकता। भक्त साकार ईश्वर से सम्बन्ध 
स्थापित करना चाहता है जो उसके दुःख-देन्य को सुन सके । निराकार ईश्वर तो 
भक्ति-भावना के प्रतिकूल है । 


( ख ) इस मत में इच्छा की स्वतंत्रता नहीं जो नैतिकता की आधारशिला 
है । विश्व ईश्वर का आवश्यक परिणाम है। जो कुछ विश्व में है या हो रहा है, वहू 
ईश्वर द्वारा नियत है । जब सब कुछ नियत है तो दण्ड और पुरस्कार का भाजन 
कौन होगा ? मनुष्य किसी कायं को करने में स्वतंत्र नहीं । अतः यह मत नैतिकता का 
विरोधी हुँ । 


( ग ) इस मत के अनुसार विशव का कण-कण ईश्वर से व्याप्त है । ऐसी 
स्थिति में अशुभ ओर अपूर्णता को भी ईश्वरमय मानना होगा । अशुभ भौर अपुण 
ईश्वर धर्म में मान्य नहीं । अशुभ रूप ईश्वर से धमं की कदापि रक्षा नहीं हो सकती । 

(घ ) इस मत के अनुसार धर्मे-अधर्म, पुण्य-पाप का निणेय नहीं हो 
सकता । जब सब कुछ ईश्वर रूप ही है तो धर्म-भधर्म का निर्णय कंसे ? जब ईश्वर से 
भिन्न कुछ है ही नहीं तो अधमं की या तो सत्ता नहीं या अधमं धर्म रूप ही है । 
अनेके श्वरवाद 
( Polytheism ) 

नाम से ही स्पष्ट है कि इस मत में एक से अधिक अर्थात्‌ भनेक ईश्वर की 
मान्यता है । पोली ( 2०1४ ) का अर्थं अनेक है और थेइज्म ( 7९1७ ) का अर्थ 
ईश्वर है । अतः सम्पूर्ण शब्द ( ?०1एध४०४४7० ) का भर्थ अनेकेखर है । इससे अर्थात 
अनेकेशवरवाद से एक बात स्पष्ट हो जाती है कि इसका सीधा सम्बन्ध एकेश्वरवाद 
( Monotheism ) से है जिसमें एक ईश्वर की मान्यता है । दोनों एक दूसरे के 
स्पष्टतः विपरीत हैं । पहले में ईश्वर अनेक है और दूसरे में एक है । एकेश्वरवाद की 
चर्चा हम आगे करेंगे। धर्म-दर्शन के क्षेत्र में अनेकेश्वर्वाद वह सिद्धान्त है जिसके 








६६ धर्म-दशन 


अनुसार एक से अधिक ईश्वर में विश्वास हो । ईश्वर देवी और देवता दोनों हे 
सकता है, अतः अनेकेश्वरवाद अनेक देवी-देवताओं की उपासना या पुजा है | 
विद्वानु देवी और देवता को शक्ति का प्रतीक मानते हैं । 


अत: अनेक शक्तियों बी 
आराधना ही भनेकेशवरवाद कहलाता है । 


प्रश्न यह है कि एक से अधिक शक्तियों की आराधना अथवा अनेक-ईसवर क्ष 
पूजा कब और कसे प्रारम्भ हुई ? धर्म-दर्शन के विद्वानों का कहना है कि धने, 
वाद प्रारम्भिक धर्म का अन्तिम चरण हु । प्रारम्भिक धर्म (Primitive Religion 
के समय मानव की बुद्धि विकसित नहीं थी । प्राकृतिक घटनाओं की मनुष्य वयह 
नहीं कर पाता था । साथ ही साथ प्राकृतिक शक्तियों के भयानक कोप पे मनुष्य भ 
खाता था। अतः प्राकृतिक शक्तियों की व्याख्या के लिए सूय, चन्द्र; मरुत, वरण 
वीनस, सरस्वती आदि शक्ति के प्रतीक देवी-देवताओं की पुजा-भाराधना प्रारम 
हुई । इस पूजा या आराधना में मानव के अभिप्राय मुख्यतः दो थे--इट:्रावि 
और भनिष्ट-परिहार । मानव इन प्राकृतिक शक्तियों के माध्यम सै कुछ मनो वांछित 
फल प्राप्त करना चाहता था और अपने प्रतिकूल किसी फल से अलग रहना चाहता 
था । उदाहरणार्थ, मानव वृष्टि की अभिलाषा करता था क्योंकि वर्षा से कृषि काग 
में सहायता ( अन्न उपार्जन ) मिलती थी, परन्तु अतिवृष्टि या अनावृष्टि से मनु 
भय खाता था। अतः दृष्टि शक्ति का प्रतीक इन्द्र देवता को मानकर मनुष्य ने पूजा 
प्रारम्भ की। यह धर्म का प्रारम्भिक रूप था । बाद में जब मानव का विवेक विकत 
हुआ तो मनृष्य इन भौतिक शक्तियों के प्रतीक देवी-देवताओं को आध्यात्मिक शक्तियो 
का प्रतीक मानने लगा । यह मानव विवेक की विकसित अवस्था का परिणाम है। 
भतः कुछ विद्वानों के अनुसार अनेकेस्वरवाद प्रारम्भिक धम और आध्यात्मिक घां 
( Spiritual religion ) के बीच की अवस्था हे । इस मध्यम अवस्था की 
विशेषता यह है कि मनुष्य अविकसित अवस्था में मान्य देवी-देवताओं का त्याग नहीं 
करना चाहता था। साथ ही वह इन देवी देवताओं के स्वरूप को केवल भौतिक ही नहीं 
वरन्‌ आध्यात्मिक भी स्वीकार करने लगा था। यही प्रारम्भिक भौर आध्यासिक 
धर्मों के बीच की अवस्था है । स्पष्ट है कि अनेके इ्वरवाद में प्रारम्भिक धर्म के समा 
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देवी-देवताओं को ईश्वर का रूप प्रदान किया गया है और आध्यात्मिक धमं के समान 
ईश्वर का स्वरूप भौतिक नहीं आध्यात्मिक स्वीकार किया गया है । अनेकेश्व रवाद के 
समर्थन में निम्नलिखित तथ्य हैं-- 


( क ) सौन्दय की अनुभूति अनेकेश्वरवाद में सहायक युक्ति है । प्रारम्भिक 
धमं के समय मनुष्य में भय की भावना अधिक थी। मनुष्य प्राकृतिक शक्तियों से 
सदा भयभीत रहता था। बाद में प्राकृतिक धर्म का युग आया । इस युग में मनुष्य 
प्राकृतिक शक्तियों के निकट आया, उसे प्रकृति में अपार सौन्दर्य दीखने लगा । इस 
सौन्दर्यं का कारण मनुष्य को ईदवर ही जान पड़ा । प्राकृतिक शक्तियों की सुन्दरता 
का कारण आध्यात्मिक ईश्वर जान पड़ा । अतः सोन्दयं की अनुभूति ही अनेकेश्वर- 
वाद की कल्पना में सहायक हुई । 


( ख ) प्राकृतिक शक्तियों की विविधता भी अनेक्रेश्वस्वाद की सहायक युक्ति 
हुँ । मानव ने अनेक प्राकृतिक शक्तियों को देखा तथा इन शक्तियों के कारण स्वरूप 
अनेक देवी-देवताओं की कल्पना की । सूर्ये, चन्द्र, नक्षत्र, आदि भनेक प्राकृतिक 
शक्तियों का अवलोकन भनेक ईश्वर की कल्पना में सहायक सिद्ध हुआ । 


( ग ) प्रकृति की विभिन्न घटनाओं की व्याख्या भी भनेकेश्वरवाद का 
सहायक तर्क है । प्राकृतिक घटनाएं बड़ी विचित्र और रहस्यात्मक ढंग से घटती हैं । 
इनकी व्याख्या कार्य-कारण नियम से सम्भव नहीं । इत घटनाओं की व्याख्या के लिये 
अनेक देवी-देवताओं की कल्पना आवश्यक है । इन देवी-देवताओं को प्राकृतिक 
घटनाओं का कारण और नियामक माना जाता हू। 


अनेकेश्वरवाद की विशेषताएँ ( Characteristics of Poly- 
फल )--हम पहले कह आये हैं कि अनेकेश्वरवाद में ईश्वर ( देवी-देवता ) 
अनेक हैं । इनका लक्षण तथा स्वरूप ही अनेकेशवरवाद की विशेषताएँ हैं जो तिम्त= 
लिखित हैँ 

(क ) इस मत के अनुसार देवता-गण परलोक ( 0० ५००५ ) के 
निवासी हैं । देवता इस लोक के स्वामी हैं परन्तु परलोक के निवासी हैँ। उदा- 
हरणार्थ, स्वर्गलोक; पाताल-लोक, यमलोक; इन्द्रलोक भादि में देवताओं का निवास 
रहता है। पृथ्वी पर भी वन्यप्रदेश, पर्वेत-देश, नदी, समुद्र आदि में देवताओं का 
निवास माना जाता है, परन्तु देवताओं का कार्य-क्षेत्र इसी लोक में है । इसी कारण 
इस लोक में भी देवताओं का निवास माना जाता है। 


( ख ) देवता मानव से मूलतः भिन्व हैं । मनुष्य का जन्म मरण होता है; 
परन्तु देवता अमर होते हैं । मनुष्य अपूर्ण, भल्पत्ञ, ससीम और सान्त होता है, देवता 
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पूणं, सर्वज्ञ, असीम और अनन्त माने जाते हैं। वे लोकोत्तर के निवासी होते हैं, अत; 
इस लोक की दुःख-दन्य-निराशा आदि मानवीय दुबेलताओं के शिकार नहीं होते। 


कभी-कभी पुण्य के क्षीण होने पर वे भी मानव के समान दुःख भोगते हैं, परन्तु पुनः 
पुण्य-संचय कर पृथ्वी पर अपना भोग समाप्त कर देवलोक या स्वगं में चले जाते हँ 


( ग ) देवता साकार और सगुण होते हैं। प्रत्येक देवता का एक निश्चित 
आकार है तथा उसमें कुछ विशेष गुण होते हैं। आकार और गुण के कारण ही वे 
व्यक्तित्वपूर्ण माने जाते हूँ। उनका रूप और गुण मानव के समान ही होता है परन्तु 
देवताओं में रूप और गुण की पराकाष्ठा होती है। इसे हम देवताओं में मानवीय गुणों 
का आरोपण मानते हैं। अतः मनुष्यत्वारोपण के कारण ही देवता व्यक्तित्वपूणं होते 
हैं । इसी आधार पर अनेकेश्वरवाद को मानव केन्द्रित धमं भी कहा जाता है, योक 
देवता मानव रूप में प्रतीत होते हैं । 


( घ ) परलोकवासी देवतागण इहलोकवासी मनुष्यों से सम्बन्ध रखते हैं। 
मनुष्य मत्यलोक में ओर देवता अमर या स्वगंलोक में रहते हैं, परन्तु वे इस लोक मे 
मनुष्यों द्वारा की गयी पूजा-प्रार्थना को स्वीकार करते हैं। वे मनुष्यों के आचरण से 
प्रसन्न होकर मानव का सहायक, संरक्षक और स्वामी होना स्वीकार करते हैं। 


अनेकेश्वरवाद के उदाहरण--अनेकेइ्वरवाद धर्मे का प्रारम्भिक रूप है। 
यह्‌ संसार के अनेक धर्मो में पाया जाता है । रोम, यूनान, बेबीलोनिया, मिस्र आदि 
देशों के धर्म में अनेकेश्वरवाद प्राप्त होता है, परन्तु बाद में इनमें एकेश्वरवाद भी 
दिखलायी पड़ता है । यूनानी धर्मे में जीउस (९५ ); अपोलो ( 4०11० ); 
आटेमिस ( 871९71 ) आदि हैं। इसी प्रकार मिस्र के देवताओं में रा (24); 
ओसिरिस ( 051715 ) आदि हैं। बेबीलोनिया के देवताओं में मारदुक (74५६) 
को मुख्य देवता माना गया है। यहूदी धर्म के प्रारम्भ में अनेक जातिया थीं भौर 
प्रत्येक जाति के देवी-देवता भी अपने-अपने थे। आगे चलकर “यहोवा” नामक देवता 


को ही प्रमुख देवता माना गया है। यहोवा को परमेश्वर का रूप स्वीकार किया 
गया है । 


भारत में वेदिक धर्म का प्रारम्भिक रूप अनेकेश्‍वरवादी माना गया है। यह 
वंदिक देवताओं का प्रारम्भिक स्वरूप है । सर्वप्रथम वेदिक ऋषियों ने प्राकृतिक 
व्यक्तियों को देवता माना है। वेदिक ऋषियों के अनुसार भौतिक या प्राकृतिक दृश्यों 
के अधिष्ठाता देवता ही हैं। देवता चेतन ( पुरुष ) हैं जो जड़ जगत का संचालन 
करते हैं। देवता प्राकृतिक शक्तियों के नियन्ता हैं । प्राकृतिक शक्तियां अनेक हैं, अतः 
देवता भी अनेक हैं। विभिन्न देवता प्राकृतिक शक्तियों के द्वारा अपनी लीला का 
प्रदर्शत करते हैं । 
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१. यु-स्थानोय देवता : वरुण--वरुण को वैदिक देवताओं में अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण माना गया है । शाब्दिक व्युत्पत्ति के अनुसार वरुण को आवृत्त या आच्छादित 
करने वाला देवता माना जाता है। ये आकाश के तारागणों को तथा सभी जीवों को 
आच्छादित कर देते हैं। वरुण का स्वरूप ईरान के 'अहुरमज्द' भौर ग्रीक के 'आर- 
नोस” के समान है। इनका स्वरूप बड़ा सुन्दर है। ये अपनी भुजाओं को हिलाते हँ, 
भ्रमण करते हैं, रथ हाँकते हैं, बेठते हैं तथा खाते-पीते हैं । इनका शरीर पुष्ट तथा 
मांसल है ! इनका सुनहला कवच दर्शकों के नेत्नों को चकाचौंध किया करता है। 
वरुण को विश्व का निरीक्षण करने वाला देवता समझा जाता है । वैदिक मन्त्ों में 
बतलाया गया है कि सूर्य उनके नेत्र हैं, वायु श्वास हैं, आकाश वस्त्र है। उनकी 
आज्ञा से ही नदियाँ बहती हैं, सूर्यं चमकता है तथा चन्द्रमा अपनी परिधि में विद्यमान 
रहता है । वरुण ऋतुओं के स्वामी माने जाते हैं । वे ही सभी ऋतुओं का, माह का, 
दिन भौर रात्रि का विधान करते हैं । वे अन्य देवताओं के स्वामी माते गये हैं । 
वे सर्वज्ञ हैं । वे पक्षियों का आकाश मागं तथा नौकाओं का समुद्र मार्ग भी जानते 
हैँ । वे हजार खम्भों वाले तथा हजार द्वार वाले विशाल भवन में निवास करते हैं । 
वे क्षत्र ( प्रभूता ) से सम्पन्न हैँ, अतः उन्हें क्षत्रिय भी कहा गया है । उन्हें प्राणदायक 
असुर” माना गया है । वे 'ऋतू' के नियन्ता माने जाते हैं । मित्रेव बरुण के सहचर 
माने जाते हैँ। ऋग्वेद के कई मन्त्रों में मित्र के साथ वरुण का बड़ा सुन्दर वर्णन 
किया गया है- हे मित्रावरुण ! आपकी मायाः्शक्ति आकाश का आश्रय लेकर 
निवास करती है । चित्र-विचित्र किरणों से सम्पन्त सुर्यं इसी शक्ति के आधार पर 
चलता हँ। आप लोग आकाश में सूर्य को बादल तथा वृष्टि से आवृत कर देते हैं । 
बादल जल-बिन्दुओं की वर्षा से धरती को मंगलमयी, मधुमयी तथा मोदमयी बना 
देते हैं । यह सब आपकी माया-शक्ति का ही गौरव है ।' 


बरुण आकाश में निवास करके भी धरती के जीवों के स्वामी माने गये हैँ। 
वे सभी जीवों के कमं द्रष्टा कर्माध्यक्ष समझे जाते हैं। वे पापियों को दण्ड देते 
हैं, परन्तु पाप के लिए क्षमा-याचना करने बालों के लिए दया के प्रतीक हैं। वरुण 
के स्वरूप से पता चलता है कि वैदिक ऋषि पाप तथा पाप से मुक्ति के सिद्धान्त से 
सुपरिचित थे । 





१. पं० बलदेव उपाध्याय; वैदिक साहित्य; पृ० ४०८५ । 
२. माया वां मित्रावरुणा दिविश्विता, सूर्यो ज्योतिश्चरति चित्रामायुधम । 
तमभेण वृष्ट्या गृहयो दिव; पर्जन्य द्रप्सा मधुमन्त ईरते ॥ 
ऋग्वेद ५/६३/४ 
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२. अत्तरिक्ष-स्थानोय देवता :, इन्द्र--इन्द्र का स्थान ऋगवेद के बो 
सम्भवतः सबसे महत्त्वपूर्ण है । केवल वरुण ही इनको समता कर पाते हं। हे | 
स्तुति में ऋग्वेद के लगभग एक-चतुर्थाश सुक्त हैं । इन्द्र के शरीर का विपुल व 
किया गया है । इनका शरीर विशाल है; बड़ा गठीला तथा बलशाली है। इग 
शरीर भुरे रंग का है। इनके बाहु वज्र के समान हैं। इनके सिर, भुजाओ त 
उदर का वर्णन अनेक प्रकार से किया गया है। इन्द्र अपने वज्र के लिए विस्या 
हैं । अतः उन्हें 'वज्त्रबाहु' कहा गया है। यही उनका महान भस्त्र है, जिससे वे पु; 
करते हैं । यह अस्त्र स्वर्ण अथवा लौह से बना हुआ है । इन्द्र सोमरस का पान करे 
हैं; अतः उन्हें 'सोमपा' कहा गया है। सोभरस का पान कर वे बु से युद्ध करते हैं 
वृत्न से युद्ध करने में वे तीन सोम से भरे हुए तालाबों को पी डालते हैं । 


इन्द्र की माता का नाम शबसी तथा पिता का नाम द्यौस्‌ बतलाया गया है। 

इन्द्र को शचीपति, शक्न तथा शतक्रतु ( सौ शक्तियों से सम्पन्न ) भी कहा गया है। 
इन्द्र के स्वरूप के सम्बन्ध में अनेक विचार प्राप्त होते हैं । ल्युड विग के अनुसार इद 
आकाश देव' हैं । इन्द्र ने ही वृत के साथ घोर युद्ध किया और पवेत से पृथ्वी पर 
जलराशि को लाए। मैकडोनेल के अनुसार इन्द्र वज्रधारी देव हैं, जिन्होंने अपने बज्र 
के प्रहार से अपुरो पर विजय प्राप्त की । डॉ० हिलेब्राण्ट के अनुसार इन्द्र बफ बो 
पिघलाने वाला देव है। वृत्र हिमानी का संकेत करता है। इसका संहाय करने वाता 
इन्द्र ही एक ऐतिहासिक वीर नायक था जिसने वृत्र नामक राजा को परास्त किया। 


लोकमान्य तिलक के अनुसार इन्द्र सूर्य का प्रतीक है तथा वृत्र हिम का प्रतिनिधि 
है । इन्द्र मुख्यतः युद्ध के देवता हैं । 


३. पृथ्वी-स्थानीय देवता ¦ अग्नि-पृण्वी-स्थानीय देवों में अग्नि का सबै 
प्रथम स्थान हैं । अग्नि यज्ञीय अग्नि का प्रतिनिधि रूप है। यज्ञ के द्वारा मनुष्य बा 
सम्बन्ध देवों से होता है । अत; यज्ञ की अग्नि मनुष्य और देवता के बीच सम्बन्ध वा 
सूचक है, परन्तु अग्ति का स्वरूप भौतिक भी है। इनका स्वरूप गरजते हुए वृषभ है 
समान बतलाया गया है। उन्हें सिर और पैर नहीं है परन्तु जिह्वा लाल है । वैदिक 
मन्त्रों में बतलाया गया है कि उत्पत्ति के समय अरेन का स्वरूप बछड़े के समात है 
परन्तु प्रज्वलित होने पर उनका स्वरूप अखव के समान है । उनकी ज्वाला को विद्युत 
के समान कहा गया है । काष्ठ भौर घृत को उनका भोजन माना गया है। भगिे 
घूम पताके के समान ऊपर की ओर जाती है। इसी कारण अग्नि को “धूमकेतुः बह 
गया है। यज्ञ के समय इन्द्र का आहवान किया जाता है कि वे कुश आसन पर 
विराजमान हों तथा देवों के हविष्‌ को ग्रहण करें । अब्नि का जन्म-स्थान स्वर्ग माता 
गया है । स्वर्ग से मातरिश्वा इन्हें धरती पर 


® लाए । अग्नि ज्ञान का प्रतीक हैं। 
बहु सभी प्राणियों के जाता देव हैं। अत; उन्हें 'जातबेदा:” कदा गया हूँ । अस्तिको | 
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चयुस्थानीय देवता सूर्यं भी माना गया है। अग्नि को 'तिविध' तथा 'द्विजन्मा' भी 
कहा गया है। उनका प्रथम जन्म स्वर्ग में तथा दूसरा जल में ( पृथ्वी पर ) बत- 
लाया गया हूँ । अग्नि दातवों के भक्षक तथा मातवों के रक्षक माने गये हैं। इनका 
वर्णन दो सौ वैदिक सूत्तों में प्राप्त होता हूँ । 


अनेकेश्वरवाद के विरुद्ध भाक्षेप--( क ) अनेकेश्वरवाद में अनेक देवी: 
देवताओं की मान्यता है । सभी देवता भौतिक शक्तियों के संचालक स्त्रीकार किये 
गये हैं, परन्तु उनका क्षेत्र सीमित है तथा अपूर्णे है । ईश्वर अधीम और पूर्ण होता है। 
ईश्वर को मनुष्य के समान ससीम और अपूर्ण मानना धामिक हृष्टि से अनुचित हुं। 
यदि देवी-देवता भी मनुष्य के समान ससीम भौर सान्त होंगे तो मानव से उनक्रा 
भेद कैसे होगा ? मानव स्वभावतः अपूर्ण हे और देवता पूर्ण । दोनों की प्रकृति भिन्त 
हँ, दोनों को एक समान स्वीकार करना ईश्वरवाद का विरोध हूँ । 


( ख ) भनेकेश्चरवाद में देवी-देवताओं को साकार और सगुण स्वीकार किया 
गया है । देवताओं का आकार और गुण मनुष्यों के समान ही है । देवताओं को पिता; 
पुत्र, पत्नी आदि रूपों में भी देखा गया हँ । पति-पत्नी, पिता-पुत आदि सांसारिक 
सम्बन्ध हैं । इन सम्बन्धो को देवताओं में आरोपित कर उन्हें भी पिता-पुत्र आदि की 
संज्ञा देता अनुचित हुँ । यह मनुष्यत्वारोपण है । मनुष्य अपनो इच्छानुसार देवताओं 
में कल्पित रूप और गुण प्रदान करता है, परन्तु ये मानवीय गुण हैं, इनका आरोप 
देवताओं पर करना देवता को मनुष्य बनाना है । 


( ग ) अनेकेश्वरवाद में अनेक ईश्वर की कल्पना है, परन्तु अनेक ईश्वर 
घामिक मनोवृत्ति के प्रतिकूल है। धार्मिक मनोवृत्ति के लिए एक, अनन्त, सर्वशक्तिः 
सम्पन्न देवता को स्वीकार करना आवश्यक है । अनन्त परमात्मा के सम्मुख ही 
मनुष्य आत्म-सर्मपण कर सकता है, उसकी पूजा और प्रार्थना कर उसे प्रसन्न कर 
मनोवांछित फल प्राप्त कर सकता है । अनेक देवताओं को सफल आराधना तो 
असम्भव सी है । सभी को प्रसन्न करने का प्रयास तो किसी एक को प्रसत्त करने का 
अप्रयास है । 


( घ ) अनेक देवताओं में विश्वास मात्र अन्धविश्वास है । केवल अन्धा? 
नुकरण कर ही व्यक्ति अनेक शक्तियों को ईएवर की संज्ञा दे सकता हूं । इसी कारण 
इसे प्रारम्भिक घर्म का स्वरूप माना जाता है, जब मानव का विवेक विकसित त. 
था । विवेक के विकसित होने पर अनेकता समाप्त हो गयी । 


( ङ ) अनेकेश्वरवाद अवैज्ञानिक भी मावा जाता हँ। विज्ञान एकता र 
खोज करता हँ, मुल शक्ति को समझने का प्रयास करता हैं। अर अनेकता 
विश्वास अवैज्ञानिक चिन्तन का फल है । 


मनाउ 


a 





२ घ्म-दशेन 


एकेश्वरवाद 
( Monotheism ) 


धर्मे-दशंन के क्षेत्र में एकेशवरवाद अनेकेश्वरवाद का विरोधी सिद्धान्त है । 
हम पहले विचार कर आये हैं कि अनेकेशवरवाद में अनेक देवी-देवताओं की मान्यता 
है। ये देवता अपूर्ण और ससीम हैं। इसके विपरीत एक्रेश्वरवाद में एक हो देव 
( देवाधिदेव ) की मान्यता है। एक ईश्वर असीम और पूर्ण परमात्मा भी माना 
गया है । इस ईश्वर की शक्ति को परम शक्ति की संज्ञा दी जाती है । धर्म-दशंन क्ष 
इतिहास से स्पष्ट होता है कि प्रारम्भिक धर्म का स्वरूप अनेकेश्वरवादी था । इस 
अवस्था में मानव का विवेक विकसित नहीं था। कालान्तर में विवेक का विकास 
होने पर मानव भनेक देवों के स्थान पर एक देवता या ईश्वर को मानने लगा । अतः 
एकेश्वरवाद विकसित विवेक का धामिक सिद्धान्त माना जाता हैं । एकेश्वरवाद के 
निम्नलिखित रूप हुँ 


१. सर्वेशवरवाद ( Pantheism ); 

२, केवल-निमित्तेश्वरवाद ( D९1० ), 

३. निमित्तोपादानेश्वरवाद( ?2n९॥७९५१ ) 
४. ईशवरवाद ( T९।३० )। 


इनकी विस्तृत व्याख्या अलग-अलग की गयी है। यहाँ हम वैदिक एकेश्वर- 
वाद की चर्चा करगे । 


एकेश्वरवाद--कालान्तर में वेदिक ऋषियों ने अनेक देवताओं के अधिपति 
या प्रधान के रूप में एक देवता की कल्पना की, यढी एकेइत्ररवाद है । इस एकेशवरः 
वाद की कल्पना विश्वात्मा या परमात्मा के रूप में दिखलायी देती है । अनेक स्थानों 
में बतलाया गया है कि एक ही सत्‌ को विज्ञ लोग अनेक नाम से पुकारते ( एकं 
सद्विप्रा बहुधा वदन्ति ) हैँ; जो कुछ है, जो कुछ था और जो कुछ होगा वह एक ही 
पुरुष हैं ( पुरुष एवेदं सबं भूतमथभाव्यम्‌ ), सभी देवता उस विश्वात्मा के अंग 
स्वरूप ( एकस्यात्मनोऽन्य देवाः प्रत्यङगानि भवन्ति ) हें।! ऋग्वेद में अद्वैतवाद का 
स्पष्ट प्रतिपादन मिलता है । ऋग्वेद में देवताओं को असुर कहा गया हुँ ।' इद 
वरुण आदि सभी को अमुर माना गया है। असुर का अर्थ बल या सामर्थ्यं बतलाया 
गया है । तात्पर्य यह है कि सभी देवताओं में शक्ति या सामर्थ्यं एक ही है । यही 
देवताओं का महत्‌ सामर्थ्यं एकरूप ( महहेवानां सुरत्वमेक्रम्‌ ) हे ।१ 
१, वाचस्पति गेरोला, भारतीय दशन, पृ० ३२ । 
२. तद्‌ देवस्य सवितुः असुरस्य प्रचेतसः । ऋ० ४/१३/१ 
३. पं० बलदेव उपाध्याय, वैदिक साहित्य, पृ० ४८६ | 


| 
| 
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उपरोक्त विवरण से स्पष्ट होता है कि सभी देवताओं में एक सर्वशक्तिः 

सम्पन्न देवता की खोज प्रारम्भ हुई। इसे ही आध्यात्मिक एकेश्वरवाद कहते हैं। 
इसका स्पष्ट उदाहरण 'हिरण्यगभं प्रजापति सूक्त’ में मिलता है। प्रजापति को सभी 
देवताओं का नायक माना गया है। कही-क्रही पर प्रजापति को £ब्रह्मात्‌' का पर्याय- 
वाची माना गया है । इन्हें ही *हिरण्यगर्भ' कहा गया है । हिरण्यगर्भ बड़ा ही महत्त्व- 
पूर्ण शब्द वैदिक दर्शन में माना गया है। “हिरण्यगभं' का अर्थ :स्वणिम बीज” है । 
यही परम सामर्थ्ये है । इसी महात्‌ सामर्थ्यं के कारण वे पृथ्त्री और द्युलोक को धारण 
करते हैं। इस महान्‌ सामथ्यं के कारण ही वे देवताओं पर शासन करते हैं। वे सभी 
देवों के देव अर्थात्‌ देवाधिदेव हँ । उन्हें सबका स्वामी एवं सबका रक्षक माना गया 
है, अतः उन्हें एकमात्र उपास्यदेव बतलाया गया है । सम्पूर्ण विश्‍व का स्रष्टा; प्रजाः 
पति होने के कारण उन्हें 'दिवोधत' कहा गया है। ऋग्वेद के कई सुक्तो में प्रजापति 
को विश्वकर्मा भी कहा गया है। 


द्वेतवाद 
( Dualism ) 


द्वैतवाद दर्शन और धर्म दोनों में बड़ा प्रचलित शब्द है । दर्शन-शास्त्र में मूल 
समस्या तत्व है । अतः दो विरोधी तत्वों को पथम तत्व मानने वाला ही इँतवादी 
कहलाता है । इस अथे में तवाद अद्वैतवाद का नितान्त विरोधी मत है । अद्वेतवाद 
में एक ही तत्व को परम तत्व स्वीकार किया जाता है, जैसे--शंकर का अद्वेतवाद 
एक ही परम तत्व ब्रह्म या आत्मन्‌ को स्वीकार करता है तथा अनेक को मिथ्या 
मानता है। इसके विपरीत सांख्य का द्वैतवाद दो विरोधी तत्वों--पुरुष और 
प्रकृति को परम तत्व स्वीकार करता है । ये दोनों चेतन-अचेतन, आत्मा-अनात्मा हैं, 
परन्तु दोनों पूर्णतः स्वतन्त्र परम तत्व हैं जिनके परिणाम संसार के सभी चेतन- 
अचेतन पदार्थे हैं । स्पष्ट है कि दर्शन के क्षेत्र में द्वैतवाद जगत के मूल कारण के रूप 
में दो परम-तत्वों का सिद्धान्त है । धर्म के क्षेत्र में इसका एक विशेष अर्थं है । धमे में 
ईश्वर को जगत्‌ का कारण तो स्वीकार किया जाता है तथा ईश्वर का स्वरूप शुभ 
या शिव माना जाता है । शुभ होने के साथ-साथ ईश्वर सह्य और सुन्दर भी है । 
अतः ईश्वर का स्वरूप सत्यं, शिवं और सुन्दर स्त्रीकार किया जाता है । प्रश्‍न यह है 
कि यदि ईश्वर ही जगत का एकमात्र कारण है और वह सत्य, शिव और सुन्दर है 
तो असत्य, अशिव और असुन्दर का कारण कोन? संक्षेप में हम कह सकते हैं कि 
अशुभ का कारण कौन ? विश्व में दुःख, देन्य, निराशा, रोग, मृत्यु आदि अनेक प्रकार 
के अशुभ या अकल्याणकारी तत्व भी हैं । ईश्वर यदि शिव ( शुभ ) या कल्याण का 
धाम है तो अऊल्याण या दुःख की उत्पत्ति कैसे होती है ? इस प्रकार धर्म के क्षेत्र में 


दैतवाद शुभ-अशुभ का परिचायक है । शुभ-अशुभ का प्रश्न जगत के मूल-तत्व चेतन- 
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अचेतन का प्रश्न नहीं वरन्‌ शुभ या कल्याणकारी ईश्वर के रहते हुए भी अणुभया 
अकल्याणकारी तत्वों की व्याख्या का प्रश्‍न है । 


दै तवादी धर्म के उदाहरण-पाश्चात्य जगत में यूनानी ( ग्रीक ) धर्म से 

दवैतवाद दिखलायी पड़ता है । उदाहरणाथ, सुप्रसिद्ध यूनानी दार्शनिक प्लेटो (Plato) 
के अनुसार विज्ञान और वस्तु में द्वैत है । विज्ञान ( 1004 ) प्रत्यय है और वस्तु जइ 
पदार्थ है । प्लेटो के अनुसार विज्ञान नित्य, अपरिणामी है और वस्तु अनित्य और 
परिणामी है । पहला सत्‌ और दूसरा असत्‌ है, पहला बिम्ब है तो दूसरा प्रतिविस्व 
है । अरस्तू भी हंतवादी हैं । उनके अनुसार आकार ( Form ) आर वस्तु ( Ma. 
४९४ ) का द्वैत मूल है। आकार के बिना वस्तु ( जड़ पदार्थ ) नहीं तथा वस्तु के 
बिना आकार नहीं । अत: आकार और वस्तु या प्रत्यय और पदार्थ का द्वेत मुल है, 
परन्तु प्लेटो ओर अरस्तू का द्वैतवाद तत्व सम्बन्धी द्वेतवाद है, जंसे भारतीय दर्शन 
में सांख्य का द्वैतवाद । आगे चलकर मध्य युग ( Midd।९ १४९ ) में शुभ-अशुभ की 
समस्या पर धामिक हृष्टि से विचार है। सन्त आगस्ताइन, एन्सेल्म, एक्विनस आदि 
सन्त दार्शनिक अशुभ की समस्या पर गहन विचार प्रस्तुत करते हैं। पाश्चात्य दर्शन 
में मध्य-युग धमं प्रधान युग है। इसे ईसाई-युग भी कहते हैं, क्योंकि इसी युग में 
ईसाई धर्म का अत्यधिक प्रचार और प्रसार हुआ । इसी युग में अशुभ की व्याह्यया 
भी की गयी। मध्य-युगीन ईसाई संत दार्शनिकों के अनुसार अशुभ और शैतान 
( 8221 ) है । यह शैतान शुभ-ईस्वर का पूर्णतः विरोधी है । इसका मुख्य कार्य 
ईश्वरीय मार्गे के प्रतिकूल चलना है । अतः ईसाई धर्म के अनुकूल मागे ( देव-मागं ) 
का नाम ईश्वर के अनुकूल आचरण है भौर इसके प्रतिकूल आचरण का नाम ही 
शैतान या अशुभ मागे है । ईश्वर हमें स्व की ओर ले जाता हुँ तो शैतान नरक की 
ओर । इस प्रकार ईश्वर और शैतान शुभ-अशुभ के परिचायक हैं। ईइवर भौर 
शेतान में सतत संघर्ष चलता रहता है । पारसी धर्म के चालक जोरास्टर के अनुसार 
शुभ ओर अशुभ नामक दो सत्ताएँ हैं अथवा दो ईश्वर हैं। शुभ ईश्वर का वाम 
अहुरमज्दा और अशुभ ईश्वर का नाम अहरिमन है । पहला प्रकाश का और दुसरा 
अन्धकार का प्रतीक है । पहला पुण्य या ध्म का पथ है 
मार्ग है । दोनों में सतत्‌ संघर्ष चल रहा है, 

विश्वास है कि अन्ततोगत्वा अहुरमज्दा या धर्म 
भी ईश्वरीय मार्ग और शतान-मार्ग का सिद्धा 
दूसरा पापोन्मुख । इस प्रकार शुभ ( ईश्वर 
संघर्ष यहाँ भी मान्य है। हिन्दु धर्म की पौरा 
रावण, क्ृष्ण-कंस, देवी-महिषासुर, शुम्भ-नि 
प्रत्येक युग में देवासुर संग्राम होता आया 


तो दूसरा पाप या अधमे का 
परन्तु इस धर्म के मानने वालों का 
की ही जीत होगी । इस्लाम धर्म में 
न्त है । पहला धर्मोन्मुख मागं हैं तो 
) और अशुभ ( शैतान ) का निरन्तर 
णिक कथाओं में देव-असुर संग्राम--राम* 
शुम्भ, चण्ड-मुण्ड का वर्णन मिलता है। 
है। देवता धर्म के रक्षक और असुर या 
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राक्षस धर्म के भक्षक हैं। दोनों का संग्राम निरन्तर है । इस प्रकार शुभ-अशुभ की 
समस्या विश्व धर्म-दर्शन की समस्या है । 


विश्व में व्याप्त विभिन्‍न इत 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि विश्व की प्रक्रिया में द्वैत है । धमं-दर्शन 
का इतिहास इसका साक्षी है कि प्रत्येक युग में देवासुर संग्राम होता रहा है। देवता 
और दानव एक दूसरे के विपरीत और विरोधी हैं । इन विरोधी शक्तियों में सतत 
संघर्षं चलता रहता है । इस संघर्ष का स्वरूप इस प्रकार है-- 


(क ) शुभ और अशुभ का संघर्ष-शुभ ईश्वरीय सत्ता है और अशुभ ईएवर- 
विरोधी । अतः यह मगवान और शैतान का संघर्ष है। पहले कहा जा चुका है कि 
इसका स्पष्ट उल्लेख हमें जोरास्ट्रियन धर्म में मिलता है। भहुरमज्दा शुभ का प्रतीक 
है और अहरिमन अशुभ का । दोतों के विरोध स्वाभाविक हैं, परन्तु पारसी धर्म में 
विश्वास करने वाले यह मानते हैं कि अन्त में शुभ अर्यात्‌ अहुरमज्दा की विजय 
होगी । यह विश्वास आशावाद का संचार करता है। अशुभ चाहे कितना भी शक्तिः 
शाली क्यों न हो; अन्त में उसकी पराजय अवश्य होती है, परन्तु कुछ विद्वान शुभ 
की अशुभ पर विजय नहीं मानते । उनका कहना है कि शुभ की अन्तिम विज केवल 
भविष्य की कल्पना है । रसेल और वी० एच० ग्रीन आदि विद्वानों ने अशुभ को 
अधिक शक्तिशाली माना है; अतः अशुभ के विजय की आशंका अधिक है। यह 
विचार मानव के सामने अन्धकार और मन में असन्तोष उत्पन्न करता है । इस 
मान्यता से मानव का मनोबल निर्बल होता है । 


( ख ) व्यवस्था और अव्यवस्था का प्रश्त--यह वातावरण का श्रश्त 
है । वातावरण में आज चारों ओर अव्यवस्था व्याप्त हँ । यह अव्यवस्था अतियः 
मितता है । अनियमितता अकल्याणकारी या अमंगल का मागं है । अमंगल के वाताः 
वरण में मनुष्य सुखी सामाजिक जीवन नहीं व्यतीत कर सकता। कुछ विद्वान जैसे 
स्पेन्सर आदि इस अव्यवस्था को व्यवस्था का जनक बतलाते हैं । वे ध्वंस से निर्माण 
की कल्पना कर यह मानते हैं कि इम अव्यवस्था के अन्त से ही व्यवस्था जन्म लेगी । 
अतः अव्यवस्था अवांछनीय नहीं, इससे उद्विग्न होने की आवश्यक्ता नहीं । सर्वेप्रथम 
विश्व का स्वरूप सम्भवतः अव्यवस्थित ही था, परन्तु अव्यवस्था से व्यवस्था का 
जन्म समीचीन नहीं । 

( ग ) शरोर भौर आत्मा का भेद- आत्मा और अनात्मा ( शरीर) 
का भेद चेतत और अचेतन का द्वैत है । आत्मा आध्यात्मिक नित्य तत्त्व है, परन्तु 
इसका सम्बन्ध भौतिक अनित्य शरीर से होता है । शरीर के कारण ही आध्यात्मिक 


5९ घर्म-दशव 


आत्मा भौतिक शरीर रूप में जान पड़ता है तथा असांसारिक होते हुए भी सांसारिक 
कहा जाता है । इसी कारण दार्शनिक शरीर को आत्मा का वन्दीगृह्‌ माते है 
क्योंकि शरीर ही आत्मा के लिए बन्धन का कार्य करता है। शरीर से सम्बन्ध समाप्त 
होते ही आत्मा मुक्त हो जाती है । अतः मोक्ष के लिए शारीरिक बन्धन के पृ 
विनाश की आवश्यकता है। मोक्षमार्गं में शरीर बाधक है। धर्म के क्षेत्र में शरीर 
को साधक और उपयोगी माना जाता है । शरीर की उपयोगिता के दो कारण हैं। 
पहला, शरीर के रहने पर पूजा और प्रार्थना की सफलता है । उपासक अपने उपास्प- 
देव की उपासना शरीर से ही कर सकता है । शरीर के बिना पूजा-आराधना सम्भव 
नहीं । दूसरा शरीर के कारण ही भात्मा की अमरता सिद्ध होती हैं। अमरत्व 
बन्धन का पूर्ण विनाश है, परन्तु बन्धन नहीं रहने पर विनाश किसका ? शरीर के 
कारण ही आत्मा विभिन योनियों में भ्रमण करती हुई एक दिन अमरता को प्राप्त 
करती है । अमरता की अवधारणा मरणशील शरीर के बिना सम्भव नहीं । 


( घ ) आशा ओर निराशा का अनुभव-आशा और निराशा के बीच 
ही मनुष्य जीवन-यापन करता हूँ। कुछ लोगों का बाह्य व्यवितत आशा से युक्‍त 
दिखलायी पड़ता है क्योंकि उन्हें बाह्य संसार के सभी सुख प्राप्त हैं, परन्तु ऐसे व्यक्ति 
आन्तरिक हृष्टि से शून्य होते हैं, उन्हें घोर निराशा का अनुभव होता है । इसके 
विपरीत कुछ लोग आन्तरिक दृष्टि से ही स्वस्थ और सानन्द होते हैं, परन्तु बाहृय 
हष्टि से दीन-हीन, निराश दिखलायी पड़ते हैं। अतः आशा-निराशा का अनुभव 
सामान्य दैनिक अनुभव है । इस अनुभव से इनका मुलतः द्रत स्वभाव सिद्ध 
होता है । 


देतवाद का महत्व 
(क) दे तवाद संसार का यथार्थ चित्र उपस्थित करता हँ । संसार में 
अशुभ--दुःख; दैन्य, निराशा, असफलता, रोग, विनाश है । अशुभ की सत्ता काहप- 
निक नहीं वास्तविक है । सभी प्रकार के अशुभ हमारी सांसारिक जीवन-यात्ा के 
आवश्यक अंग हैँ । इनका सामना हमें करना ही पड़ेगा । अतः धैयेपुवंक हमें इन्हें 
स्वीकार करना चाहिए तथा इनका शान्तिपूर्वक सामना करना चाहिए । इन्हें हमें 
भाग्य, भगवान और भविष्य के नाम पर छोड़कर बैठ नहीं जाना चाहिए। अतः 
द्वतवाद संसार की सच्चाइयों के प्रति हमें सजग ओर सावधान करता है । इससे 
हममें नवीन आशा का संचार होता है। हम यथार्थ का सामना करने के लिए सचेष्ट 
होते हैं । 
( ख ) देतवाद हमें अकर्मण्यता से रक्षा करता 


Rt ४ है । यह अशुभ को शुभ के 
समान अपरिहायं अंग स्वीकार करता है। अतः 


अशुभ से रक्षा का उत्तरदायित्व 


धामिक दर्शन के प्रकार हण 


मनुष्य पर ही स्त्रीकार करता है । संसार में कुछ धर्म ऐसे हैं जो अशुभ की सत्ता 
स्वीकार ही सद्दी करते । उनके अनुसार अशुभ तो माया हूँ; अज्ञान या अन्धकार 
है । कुछ धर्म ऐसे भी हैं जो यह मान लेते हैं क्रि ईश्वर सवशक्तिमान है ओर मनुष्य 
सभी प्रकार से असमर्थ । ऐसी स्थिति में मनुष्य अशुभ को या तो सह जाता है या 
अशुभ का भार ईश्वर पर छोड़ देता है । यह पलायनवादी प्रवृत्ति है जो भाग्यवाद 
ओर अकर्मण्यता की शिक्षा देती है । हम निर्वेल और निश्चेष्ट मानव नहीं, वरन 
सबल और सचेष्ट हैं । अशुभ की सत्ता है और इससे रक्षा का भार हम पर ही है। 

( ग ) द्रेतवाद इंशवरवाद की कमी को पूरा करता है । ईश्वरवाद के अनु- 
सार इंश्वर सृष्टि का एकमात्र स्रष्टा है । वह परम शिव रूप है, परन्तु विश्व में 
अशिव या अकल्याण भी है। इसका कारण इंश्वर को नहीं मान सकते, क्योंकि जो शिव 
है वह अशिव नहीं हो सकता । अतः यह स्वीकार करना होगा कि इंश्वर के समान 
ही कोई शक्तिशाली तत्त्व है जो अशुभ को उत्पन्न करत है । अतः अशुभ तो ईश्वर- 
वाद की सीमा की ओर हमारा ध्यान आकर्षित करता है । धर्म के क्षेत्र में ईश्वर तो 
सबसे महत्वपूर्ण है, परन्तु इसे ही सस्व मान लेने से संसार की व्याख्या पुर्ण नहीं 
हो सकती । ट्वैतवाद के कारण ही हम ईश्वरवाद के विरोधीवाद को भी देखते हैं । 


देतवाद के विरुद्ध आक्षेप 

( क ) ट्रैतवाद ईश्वर की अपूर्णता की ओर हमारा ध्यान आकषित करता 
है । अशुभ की सत्ता मान लेने पर शुभ ईश्वर सीमित हो जाता है। अतः द्वैतवाद 
ईश्वर की सरवंशबितमत्ता का विरोधी मत है। यदि ईश्वर सवँशक्ति-सम्पन्त है तो 
अशुभ को सत्ता नहीं रह सकती और यदि अशुभ की सत्ता है तो ईश्वर सर्वेशक्ति- 
सम्पन्न नहीं । 

( ख ) द्वेतवाद धामिक विशवास को निर्बल बनाता है। एक बार यह 
स्वीकार कर लेने पर कि शुभ के समान ही अशुभ की अपरिहायं सत्ता है, धामिक 
आस्था को विचलित कर देता है । एक ही सशा ( ईश्वर ) के प्रति पूर्ण समपंण की 
भावना से धर्म सबल होता है, परन्तु इसके विपरीत किसी सत्ता को स्वीकार करना 
तो धामिक आस्था को निबंल करना है । यह ईश्वर को ससीम बतलाता है। ईश्वर 
को ससीम स्वीकार करना तो ईश्वर के प्रति अनास्था हुं । 


( ग ) द्वेतवाद दो विरोधी मानसिकताओं को जन्म देता है । यह शुभ को - 


स्वीकार कर ईश्वर की सत्ता को स्वीकार करता है तथा अशुभ को स्वीकार कर 

ईश्वर विरोधी सत्ता को भी स्वीकार करता है। भगवान और शैतान दोनों की सत्ता 

समानत: स्वीकार करना विरोधी मानसिकता को जन्म देना है । भगवान भौर शैतान 

दोनों समानत: पूजा के पात्र नहीं बन सकते। ऐसी स्थिति में मनुष्य किसकी आरा- 
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घना करे--यह एक समस्या है। यदि वह ईश्वरवादी है तो अशुभ की सत्ता स्वीकार 
नहीं करेगा, क्योंकि अशुभ ईश्वरता के प्रतिकूल हैं यदि वह अशुभ की सत्ता र 
विश्वास करता है तो ईश्वरवादी नहीं । अतः द्वैतवाद ईश्वर के स्वरूप और का 
दोनों पर प्रश्‍नचिह्व लगा देता है । इससे स्पष्ट होता है कि द्वैतवाद द्विविधा क 
स्थिति उत्पन्न करने वाला है, अतः हम एक-पक्षीय निर्णय लेने में असमं हो जाते ह 


अनीश्वरवाद 
( Atheism ) 

अनीशवरवाद ईशवरवाद का विरोधी सिद्धान्त माना जाता है। पहले के 
अनुसार ईश्वर सत्‌ है तो दूसरे के अनुसार ईश्वर असत्‌ है, अर्थात्‌ पहला ईश्वर के 
अस्तित्व को स्वीकार करता है तथा ईश्वर का अस्तित्व तकं से सिद्ध करता है। 
दूसरा ईश्वर के अस्तित्व को अस्वीकार करता है तथा ईश्वर-अस्तित्व के निष 
के लिए तक॑ उपस्थित करता है। स्पष्ट है कि दोनों में तके की प्रधानता है। 
केवल ईइवर को स्वीकार कर लेना तो आस्तिक धर्म का परिचायक है तथा 
केवल ईश्वर को न स्वीकार करना तो नास्तिक धर्म का परिचायक है, परन्तु 
ईश्वर के अस्तित्व के पक्ष और विपक्ष में तर्क या युक्ति प्रस्तुत करना धर्म-दर्शन का 
कार्य है। स्पष्ट है कि धर्म मान्यताओं से चल सक्ता है, परन्तु धर्म-दर्शन में 
मान्यताओं को सिद्ध और असिद्ध करना आवश्यक है । अतः हम यह नहीं कह सकते 
कि अनीश्वरवाद ईइत्रर सम्बन्धी विचारों से रहित है । जिस प्रकार ईश्वर ईश्वरवाद 
में प्रमुख विषय है, वैसे ही अनीश्वरवाद में भी । पहले में हम ईश्वर पर सतु रूप पा 
भाव रूप से विचार करते हैं, तो दूसरे में ईश्वर पर असतु या अभाव रूप से विचार 
करते हैं। इस तथ्य को ध्याम में रखते हुए एट किन्सटन ली महोदय कहते हैं कि 


“'अनीश्वरवाद ईश्वर से सम्बन्धित सिद्धान्त तो है किन्तु यह अनिवार्येतः निषेधाएम | 


है ।” यह ईश्वर की सत्ता का निषेध करने के लिये तकं प्रस्तुत करता है। अतः जो 
भी तकं ईश्वरवाद के विरोध में प्रस्तुत किये जाते हैं, वे अनीशवरवादी कहलाते हैं| 
इसी हृष्टि से प्रो० फ्लिण्ट का कथन है कि अनीशवरवाद से बढ़कर ईशवरवाद कॉ 
कोई विरोधी सिद्धान्त नहीं ।? यहाँ यह स्पष्ट जान लेना आवश्यक है कि ईर 
वाद के विरोध का अर्थ ईश्वर का विरोध ही नहीं वरन्‌ ईश्वर के आवश्यक गुणो 
का निषेध करना है। इस प्रकार जो सिद्धान्त ईश्वर के आवश्यक गुणों का तिप 


1. Atheism is hereby understood asa theory concerning God | 


theory which is essentially negative. Lee, 


2. No system in 30 opposed to theism. It is extreme form of ०07० 


sition to it, 


Flint ; Anti-theistlc Theories, p.2 
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करता है, वह॒ अनीस्त्रवारदी कहलाता है । अतः संक्षेप में, हम कह सकते हैं कि 
अनोश्वरवाद ईश्वरवाद का निषेध कर हमें बतलाता है कि ईश्वर का अस्तित्व नहीं 
है, या ईश्वर का ज्ञान प्राप्त करने में मनुष्य सर्वेधा असमर्थ है अर्थात मानव के पास 
ईश्वर समर्थक कोई सबल तक या प्रमाण नहीं ।? 


एक आवश्यक प्रश्त--धर्म ईश्वर के बिना जीवित नहीं रह सकता । अनीदवर- 
वाद को ईश्वर में आस्था नहीं । अतः अनीशवरवाद धर्म-दर्शन का प्रकार केसे स्वीकार 
किया जा सकता है? उत्तर यह कि ईरवर धर्म का एक आवश्यक अंग अवश्य है 
परन्तु धमं ईश्वर से ही जीवित नहीं । संसार में अनेक धमं हैं जो ईश्वरको नहीं 
मानते, जेसे--बौद्ध धर्म, जैन धर्म भादि, परन्तु इनकी गणना संसार के उत्कृष्ट धर्मों 
मे हुँ । इससे स्पष्ट है कि ईश्वर को न मानकर धर्म जीवित रह सकता है । अतः धमं 
धामिक मूल्यों के विना धमे नहीं कहला सकता, परन्तु ईश्वरवाद के बिना धर्म रह 
सकता है। इस प्रकार धार्मिक मुल्यों में आस्था ही धमं है। इस हष्टि से अनीश्वर- 
वादी धमं भी धर्म हैँ, क्योंकि यह धामिक मुल्यों में विश्‍वास करता है । 
अनीश्वरवाद के प्रकार 
( Kinds of Atheism ) 


अनीश्वरवाद के पांच प्रकार हें 

( क ) संदेहवादी अनीशवरवाद 

( ख ) रूढ़वादी अनीश्वरवाद 

( ग ) अज्ञेयवादी अनीश्वरवाद 

( घ ) भौतिकवादी अनीशवरवाद ( भौतिकवाद, प्रकृतिवाद, यन्त्रवाद 
आदि ) 

( ङ ) व्यवहारवादी अनीश्वरवाद ( बौद्ध, जैन, सांख्य; मीमांसा, मानवता- 
वाद आदि ) । 


( क ) सम्देहवादी अनीश्वरवाद ( 9०९४००1 41९५० )--इस मत 
के समर्थकों का कहना है कि मानव की बुद्धि में इतनी क्षमता नहीं कि वह ईश्वर 


1, Every theory which refuses (० ascribe to God an attribute 
which fs essential to a worthy conception of its character is an 
anti-theistic. 

Flint ; Anti-theistic Theories, p. 3. 

2, Atheism is the rejection of belief in God. It teaches that 
either there is no God or that 10 19 impossible for man to know 


that there is a God. 
Flint 1 Anti-theistic Theories, p. 4५ 


१०० धर्म-दर्शन 


की सत्ता को प्रामाणिक सिद्ध कर सके । अतः ईश्वर का ज्ञान मानव बदि के परे है। 
इस मत के सबसे बड़े समर्थक डेविड ह्यूम हैं । स्यूम के अनुसार अतीम्द्रिय विषयो 
का ज्ञान प्राप्त करने में हमारी बुद्धि सवंथा असमर्थं है । हमारा ज्ञान अनु भव-जन्य 
है । अनुभव से इतर विषय जैसे ईश्वर आदि यथार्थ ज्ञान के परे हैं । 


७ 


(ख) व्यवहारवादी अनीश्वरवाद ( Practical Atheism ) इस 
मत के अनुसार हमारा व्यवहार अथवा दैनिक जीवन ईश्वर के बिना भी सुचारु रूप 
से चल सकता है। अतः इसे व्यवहारवादी कहा जाता है। मनुष्य सुखी और 
सानन्द जीवन ईश्वर के बिना भी व्यतीत क्र सकता है। ईश्वर के बिना जीवन या 
जगत में किसी कमी या अभाव का अनुभव नहीं हो सकता, किसी असुविधा की अनु- 
भूति नहीं हो सकती । अतः ईश्वर जीवन और जगत के लिये उपयोगी नहीं । जैन- 
धर्म, बौद्ध-धर्म के अनुसार ईश्वर का जीवन और जगत के लिये कोई उपयोग नहीं; 
सांख्य भी ईश्वर को अनुपयोगी ही मानता है । मीमांसा भी अनीश्वरवादी है । 


(ग) रूढिवादी अनीशवरवाद ( Dogmatic Atheism )--इृप् 
सिद्धान्त के समर्थकों का कहना है कि ईश्वर का अस्तित्व ही नहीं है। अतः ये ईश्वर 
के अस्तित्व पर सन्देह नहीं करते, वरन्‌ ईश्वर को असतु बतलाते हैं । जिसकी सत्ता 
नहीं, उस पर सन्देह करना व्यर्थं है। सन्देह तो सत-अप्ततु के निर्णय में बीच की 
अवस्था है। अतः सन्देह में विरोधी विचार मन में उठते हैं, परन्तु जिसे असत्‌ या 
भलीक मान लिया गया, तो उस पर विचार करना व्यर्थ है। अतः इस मत कें भनुः 
सार भसतु पर विचार करना व्यर्थे है । इस मत के सबसे बड़े समर्थक हेकर महोदय 
हैं। इनके समर्थकों का कहना है कि जो है ही नहीं, उस पर विचार व्यर्थं है। ये 
लोग ईश्वर के अस्तित्व के सम्बन्ध में किसी तर्क को न सुनना चाहते हैँ भौर न 
बिचार करना चाहते हैं। अतः इन्हें रुढिवादी या अभ्धविशवासी कहा गया है । अतः 
यह अनीशवरवाद का वह रूप है जिसके अनुसार ईश्वर का अस्तित्व ही वहीं है अर्थात्‌ 
ईश्वर असत्‌ है ।' इसे हठवादी अनीश्वरवाद भी कहा जाता है, क्योंकि यह हठपूर्वक 


अपने ही सिद्धान्त का समर्थन करता है। यह विरोधी की बातों को स्वीकार नहीं 
करता । अतः अन्धविश्वासी कहलाता है । 


(घ ) अज्ञेयवादी भनीश्वरवाद ( Agnostic Atheism )--इस मत 
के अनुसार असीम और अनन्त ईश्वर का ज्ञान ससीम और सान्त मानव को नहीं हो 
सकता। मनुष्य का ज्ञान सीमित है अर्थात्‌ बुद्धि की शक्ति सीमित है । बुद्धि अपनी 


1, Atheism is the form of a denial of the existence of God has 
been called dogmatic atheism. 


Flint ; Anti-theistic Theories, p. 4. 


धामिक दर्शन के प्रकार १०१ 
सीमा के अन्तर्गत विषयों को ही जान सकती है । जो बुद्धि की सीमाओं के परे हे 
अर्थात्‌ असीम है, उसका ज्ञान बुद्धि को नहीं हो सकता । अतः असीस और अनन्त 
ईश्वर भानव के लिये अज्ञेय है। अज्ञेय का अर्थ ज्ञान की सीमा के परे है। इसका 
भर्थे असत्‌ नहीं। हम ईश्वर को न सतु कह सकते हैं ओर न असत्‌, क्योंकि सत्‌ ओर 
भसत्‌ हमारी बुद्धि के विकल्प हैं। जो हमारी बुद्धि के परे है, उस पर बुद्धि के 
विकल्प कार्ये नहीं कर सकते । अतः ईश्वर मानव के लिये अज्ञेय है। इस मत के 
समर्थक प्रसिद्ध दार्शनिक काण्ट हैं । यह मत संशयवादी अनी३वरवाद से भिन्न है। 
संशयवादी इंश्वर के अस्तित्व पर सन्देह करता है । इस मत के अनुसार इश्वर के 


विषय में कोई भी बौद्धिक विचार समीचीन नहीं, क्योंकि इंश्वर बुद्धि की सीमाओं 
के परे है। 


( ङ ) भौतिकवादी अनीशवरवाद ( Material Atheism ) ¬ इस मत 
के अनुसार भौतिक तत्व या जड़ पदार्थ ही प्रधान है। संसार भौतिक हैं, क्योंकि 
भौतिक तत्वों के संयोग से ही इसका निर्माण है। इसका निर्माता ईश्वर नहीं । 
भौतिक तत्वों के संयोग से संसार उत्पन्न होता हूं तथा इसके वियोग से संसार का 
नाश होता हैं । अतः ईश्वर तो मानव बुद्धि की देन है। संसार के लिये ईश्वर 
की कोई आवश्यकता ही नहीं । प्रतिवाद, जड़वाद, यन्त्रवाद आदि सभी भोतिक- 
वाद के अन्तर्गत हैं । प्रकृतिवाद के अनुसार संसार का आदि कारण प्रकृति है । इसी 
तरह जड़वाद के अनुसार जड़ तत्वों से ही संसार की सृष्टि होती है । परमाणुवा[दी 
दार्शनिक परमाणुओं से ही जगत्‌ की सृष्टि स्वोकार करते हैं। अतः ईश्वर जगत्‌ का 
कारण नहीं । डिमाँक्रिटस, एपिक्यूरस आदि सभी परमाणुवादी भौतिकवादी हूँ । 
आधुनिक युग में न्यूटन का जड़वाद प्रसिद्ध हुं। यंत्रवाद जगत्‌ की यांत्रिक व्याख्या 
प्रस्तुत करता हुँ । डावित और स्पेन्सर का विकासवाद यांत्रिक ही है । इतके अनुः 
सार संसार सदियों के विकास का परिणाम है; परम कारण ईरवर का कार्ये नहीं । 


अनोश्वरवाद का मुल्यांकन 


अनीश्वरवाद आधुनिक युग का महत्वपूर्ण सिद्धान्त है। यह युग वैज्ञानिक 
है और विज्ञान इंश्वरवाद की जड़ को निर्बल बनाता है। इसीलिये कहा जाता हु 
कि जहाँ विज्ञान का प्रकाश है वहाँ इंश्वरवाद का अन्धकार नहीं । ईश्‍वर रहस्य 
का आगार है और विज्ञान का मुख्य कार्य रहस्यों का उद्घाटन करना है । ईश्वर में 
विश्वास मनुष्य को परम्परागत, पुराणपन्थी, अन्धविश्वासी बनाता है तो विज्ञान मनुष्य 
को आधुनिक, प्रगतिशील बनाता है । ईश्वर में विश्वास तो प्रगति का बाधक हे। 
कुछ आलोचक यहाँ तक कहते हैं कि ईश्वर में भटूट विश्वास मानव को परावलम्ब्री 
बनाता हूँ । मनुष्य ईश्वर के नाम पर प्रयत्न या प्रयास से दुर हो जाता हुँ । जो ईश्वर 


| 
1 
|| 


१०२ धमे-दशेन 


को नहीं मानता अहृ मानव व्यक्तित्व को अधिक महत्व देता हें, प्रयास पर बल दता 
है। अनीश्वरवाद मनुष्य को स्वावलम्बी और स्वतन्त्रता का पाठ पढ़ाता है । 

धमे-दशेन के अनेक विद्वानों ने अनीशवरवाद की निम्नलिखित आलोचनाय 
भी की हैँ— 

( क ) अनीश्वरवाद का हष्टिकोण निबंधात्मक हुँ । अनीश्वरवादी दाशं. 
निको का कहना हुँ कि मानव की बुद्धि का क्षेत्र सीमित है । ईश्वर बुद्धि के परे 
असीम है । अतः सलीम बुद्धि से असीम ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध नहीं कियाजा 
सकता । इस प्रकार ईश्वर को सिद्ध करने वाले सभी तर्क व्यर्थ हैं। प्रश्न यह है 
कि यदि ससीम बुद्धि से असीम इंश्वर की सत्ता नहीं सिद्ध हो सकती तो उसकी 
असत्ता कैसे सिद्ध होगी, इंशवर का निषेध कंसे सम्भव हुँ। अनीशवरवादी के सभी 
ईश्वर विरोधी तकं भी व्यर्थ ही सिद्ध होते हैं। ईश्वर आदि बैज्लुक्षवेतर विषयों की 
हमें संवेदना नहीं होती और यथार्थं ज्ञान संवेदनाजन्य है । अतः इंश्‍वर आदि विषयों 
का यथार्थ ज्ञान सम्भव नहीं । प्रायः दार्शनिक ईश्वर को जगत्‌ का कारण मानते 
हैं और जगत्‌ को ईश्वर का कारये । ह्यूम महोदय का कहन है क्रि कार्य-कारण 
नियम तो केवल मान्यता है। इसे आवश्यक नियम ( अविनाभाव या व्याप्ति 
सम्बन्ध ) नहीं माना जा सकता। दो घटनाओं में हम पहले को कारण और दूसरे 
को कार्य मान लेते हैं और दोनों में आवश्यक सम्बन्ध की कल्पना कर समझते हैं कि 
भविष्य में जब भी ये घटनायें घटेंगी तो पहला कारण भौर दूसरा कार्य होगा, परन्तु 
भविष्य भूत के समान ही हो इसका निश्चय क्या है ? घटनाओं का क्रम बदल सकता 
है । इस प्रकार कारण-कार्यं नियम का निश्‍चय नहीं । यह संदिग्ध है । यदि इसमें 
सन्देह है तो इंश्‍वर का जगत का कारण होना भी संदिग्ध ही है । यही संदेहवादी 
अनीश्वरवाद है । यह अनीशवरवाद का वह रूप है, जिसके अनुसार ईश्वर के 
अस्तित्व या अनस्तित्व के निर्धारण में मानव ज्ञान पर सन्देह किया जाता है |? 

( ख ) निषेध में स्वीकार निहित हुँ । अनीशवरवाद का कहना है कि ईश्वर 
नही है” । इस वाक्य से स्पष्ट है कि ईश्वर की सत्ता है जिसका निषेध किया जा रहा 
है । असत्‌ वस्तु जैसे वच्ध्या-पुत्र का निषेध कोई नहीं करता । निषेध तो किसी भाव 
या पर्याय का ही सम्भव है । अतः "ईश्वर है” जिसका अनीशवरवाद निषेध करता है। 

( ग ) निर्दोष युक्तियां ईश्वर की सत्ता सिद्ध करती हैं। अनीशवरवाद ईश्वर 
की सत्ता को सिद्ध करने वाले तको में दोष दिखलाता है । इससे स्पष्ट होता हुँ कि 
यदि इन तरको से दोष को हटा दिया जाय तो ईश्वर की सत्ता सिद्ध हो जायेगी । 
अतः ईश्वर का निषेध सम्भव नहीं । 

i. Atheism is the form of doubt of man’s ability to ascertain there 
whether God or ०६५० ००९ ०००१8 sceptical atheism, 
Flint ; Anti-thefstic Theories, p. 4 
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( घ ) अनीश्वरवाद में रूढ़िवादिता ओर हठवादिता है । अनीवश्रवाद 
ईश्वरवाद के किसी तक पर ध्यान नहीं देना चाहता । इसके अनुसार ईश्वर के 
पक्ष में कोई तक ही नहीं दिया जा सकृता। असत्‌ के लिये सभी तकं दोषपूर्ण 
होंगे । यह अनीश्वरवाद की शुद्ध हठवादिता हैँ । विरोधी की बातों पर ध्यान न देना 
बुद्धि के नियमों की अवहेलना करना हुँ । 


( ङ ) अनीश्वरवाद में विरोध है । अनीश्वरवाद ईश्वर के गुणों को नहीं 
स्वीकार करता, परन्तु मानवीय गुणों को स्वीकार करता है । इसके अनुसार दया, 
त्याग, परोपकार, सत्य, प्रेम आदि मानवीय गुण हैं; परन्तु ये गुण यदि मानव में हैं 
तो देवों में क्यों नहीं ? नर और नारायण के गुणों में मात्रा का भेद है । मनुष्य में 
दया है तो ईश्वर दया का सागर है । दया को स्वीकार कर दया-सागर को अस्वीकार 
करता उचित नहीं प्रतीत होता । 


उपरोक्त आलोचनाओं से स्पष्ट होता है कि अनीश्वरवाद बुद्धि को संतुष्ट नहीं 
कर सकता। विश्व की उत्पत्ति, स्थिति और विनाश के सम्बन्ध में हमारे मन में अनेक 
प्रश्न उठते हैं। इस विशाल विश्व का रचयिता शासक और संरक्षक कौन है? 
अनीश्वरवाद के पास इसका कोई उत्तर नहीं । “विश्व स्वतः उत्पन्न होता है और 
स्वतः समाप्त हो जाता ह'। 'मानव के जन्म और मरण के पीछे कोई सत्ता नहीं ये 
बातें बौद्धिक जिज्ञासा को शान्त नहीं कर सकती । अनीश्वरवाद हुदयस्पर्शी भी नहीं । 
संसार में दुःख, दैन्य, निराशा; रोग, मृत्यु आदि घटनायें हैं। विपत्तियों में कौन 
हमारी रक्षा करता है, निर्बल का बल कौन हे, असहाय का सहारा कौन है? इन 
प्रन्‍नों का उचित उत्तर अनीश्वरवाद में नहीं । इन प्रश्नों के उत्तर के बिना हृदय में 
आस्था नहीं उत्पन्न हो सकती । 


SS EON J अमल 





अध्याय ५ 
09 0200 [a किक Les 
इश्वर के अस्तित्व के लिये प्रमाण 

सा 
“ईश्वर का अस्तित्व है' अथवा 'ईइ्वर की सत्ता है” इसके लिए घमे-दशेन मे 
अनेकानेक प्रमाण या तकं दिये जाते हैं। सभी प्रमाण या तकं ईश्वर को सिद्ध करने 
के साधन माने जाते हैं। साधन से साध्य की सिद्धि होती है, अर्थात्‌ तकं से वर 
की सत्ता सिद्ध होती है; परन्तु ईश्वर की सत्ता के लिए प्रमाण घमं-दशेन के तिए्‌ 
महत्वपूर्ण हैं, उपय।गी हैं, धर्म के लिए नहीं । धर्म में ईशवर की सत्ता अतुभवगम्प 
मानी जाती है, तकंगम्य नहीं। धामिक सन्त या महात्मा ईश्‍वर का साक्षात्कार 
करते हैं, ईषवर का सद्यः अनुभव करते हैं, उन्हें सिद्ध नहीं करते । इसीलिये कहा 
जाता है कि यथार्थ में ईश्वर के लिए स्वानुभव ही एकमात्र प्रमाण है---“स्वा नुभूत्येक- 
मानाय'--भतृ हरि । परन्तु ध्म-दशेन में ईश्वर की सत्ता के लिए बौद्धिक प्रमाण 
दिये जाते है । अतः धर्म-दर्शन के लिए ईइवर तकंगम्य या बुद्धिगम्य है। यहाँ धमं 
और धम-दर्शत का भेद स्पष्ट है। धमं के क्षेत्र में ईशवर आस्था का विषय माना 
जाता है परन्तु धर्म-दर्शन के क्षेत्र में इस आस्था को तक से सिद्ध किया जाता है। 
धर्म में ईश्वर तकं या बुद्धि के परे है परन्तु दर्शन में ईश्वर अबौद्धिक नहीं वरु 
बौद्धिक है। यह धमे-दर्शन की विशेषता है। प्रमाण या तकं से जिसे सिद्ध किया जाता 
है, वह प्रमेय कहलाता है । वस्तुतः ईश्वर अप्रमेय है, क्योंकि मानव की बुद्धि में बुद्धि 
के परे अर्थात्‌ अबोद्धिक विषयों पर विचार करने की शक्ति नहीं । अतः ईश्वर के 
सम्यक्‌ ज्ञान के लिए बौद्धिक विचार को असफल प्रयास ही माना जाता है, परन्तु 
घमं-दशंन बौद्धिक तकों के द्वारा अप्रमेय ईश्वर को भी प्रमेय बना देता है। यहाँ एक 
स्वाभाविक प्रश्‍न उपस्थित होता है-६रवर अवाङमनसगोचर है, इन्द्रियातीत, बुद्धा: 
तीत है, इसके लिए बौद्धिक तकं कहाँ तक प्रामाणिक हैं ? दूसरे शब्दों में ईर के 
लिए दिये गये प्रमाणों की प्रामाणिकता कया है, या उनका औचित्य क्या है ? अधिक्‌ 
स्पष्ट रूप से कहा जा सकता है कि तकं या प्रमाण तो मानव बुद्धि की देन है और 
ईश्वर मानव बुद्धि के परे है। अतः जो बुद्ध की सीमाओं के परे है ( यो बुद्धेः पर 
तस्तु सः--गीता ), उसके लिए बौद्धिक प्रमाण या तको देना कहाँ तक न्याय-संगत 
या उचित है ? हम ईश्वर के लिए अनेकानेक प्रमाण तो देते हैं परन्तु भूल जाते हैँ 
कि ईइवर प्रमाणो के परे है। पुनः प्रशन यह उत्पन्न होता है कि इन प्रमाणों की 


उपयोगिता क्या है ? घमे-दशंन में इन्हे अत्यन्त उपयोगी माना जाता है, क्योंकि इत | i 
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प्रमाणों के द्वारा ही ईखर के स्वरूप पर प्रकाश पड़ता है। जिसके कारण उनका 
स्वरूप अधिक स्पष्ट हो जाता है। अतः कहा जा सकता है कि ये प्रमाण पुर्णत; 


प्रामाणिक नहीं, परन्तु उपयोगी अवश्य हैं। इनकी अप्रामाणिकता से अनुपयोगिता नहीं 
सिद्ध होती । 


( क ) धर्म-दर्शन ईश्वर के अस्तित्व के लिए प्रमाण देकर आस्था और 
विश्वास को हृढ़ करता हैं। तकं और विश्लेषण के माध्यम से ईशखवर का स्वरूप और 
उसका गुण अधिक स्पष्ट होता है। इससे हमारी आस्था और विश्वास को बल 
मिलता है। भतः यह विशवास को बढ़ाने का कायं करता है । 


( ख ) यह ईश्वर के प्रति अन्धविश्वास को दूर करता हैं। धमं में हम ईषवर 
को मान लेते हैं, परन्तु धर्म-द्शन में इस मान्यता को तकं से सिद्ध करते हैं। सिद्ध 
करने की प्रक्रिया में मान्यताओं का खरा और खोटा स्वरूप स्पष्ट दिखलायी पड्ने 
लगता है । इससे अन्ध-विश्वाप्त का अन्त होता है । प्रायः हम धामिक मान्यताओं को 
आँखें बन्द कर मान लेते हैं। इस मान्यता के माध्मम से हम कुछ ऐसी चीजों को भी 
स्वीकार कर लेते हैं जो तकं या युक्ति के परे हों, परन्तु जब हम तक का प्रयोग 
करते हैं तो मान्यताओं से अन्धविश्वास और रूढिवादिता का अन्त हो जाता है। 


(ग ) तकं और प्रमाण के प्रयोग से ईश्वर को ऐतिहासिक रूप में देखने का 
हमें अवसर मिलता है । भिन्न-भिन्न युगों में ईश्वर सम्बन्धी विचार हुए हैं। इन 
विचारों के माध्यम से ईश्वर का स्वरूप भी भिन्त-भिन्त प्रतीत होता है । हम एक 
युग के विचारों की तुलना दूसरे युग के विचारों से करते हैं। इससे स्पष्ट होता है कि 
एक युग का ईश्वर दूसरे युग के ईश्वर से किस प्रकार भिन्न है। यह भेद-ज्ञान तके 
या प्रमाण के अधीन है । 

( घ ) प्रो० लाद्जे ने ठीक ही कहा है कि ईश्वर के अस्तित्व के लिए दिये 
गये प्रमाणों से ईश्‍वर में आस्था के औचित्य का पता लगता है। हम ईश्वर के प्रति 
आस्था तो रते हैं परन्तु हमारी आस्था उचित है या नहीं, इसका ज्ञात हमें तकं 
या प्रमाण से ही होगा । इससे स्पष्ट है कि ईश्वर के लिए दिये गये प्रमाणों का 
उपथोग है । 


ईश्वर के अस्तित्व सम्बन्धो प्रमाण 
( Proof for the Existence of God ) 

ईइवर का अस्तित्व सिद्ध करने के लिए दो प्रकार के तको का प्रयोग किया 
गया है आर्थाव्‌ ईश्वर सम्बन्धी प्रमाणों को हम दो भागों में विभक्त कर सकते हुँन | 
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( १ ) परम्परागत तर्क और ( २ ) अनुभवमूलक तक । परम्परागत तकं या प्रमाण 
के अन्तर्गत निम्नलिखित तकं हैँ— 

( क ) तात्त्विक युक्ति ( Ontological Argument ) 

( ख ) विश्व-सम्बन्धी युक्ति ( Gomsological Argument ) 

( ग ) प्रयोजनात्मक युक्ति ( Teleological Argument ) 

अनुभवमूलक तर्क के अन्तर्गत निम्नलिखित तर्के हैं-- 

( क ) नंतिक युक्ति ( Moral Argument ) 

( ख ) ऐतिहासिक युक्ति ( Historical Argument ) 

( ग ) उपयोगितावादी युक्ति ( Pragmatic Argument ) 

( घ ) मूल्यात्मक एवं धामिक तकं । 

परम्परामूलक तथा परम्परावादी और अनुभववादी दोनों प्रकार के तको से 
ईश्‍वर की सत्ता सिद्ध होती है। अतः ईश्वर-सिद्धि के लिए दोनों समानतः महत्वपूर्ण 
प्रमाण हैं, परन्तु दोनों में मुख्य भेद यह है कि परम्परामूलक वर्ग के सभी तर्क बाह्य- 
विश्व की हृष्टि से ईश्वर की सत्ता को सिद्ध करने का प्रयास करते हैं। संक्षेप में, यह 
सृष्टि से स्रष्टा का अनुमान है। ये तक महत्वपूर्ण तो हैं परन्तु वैज्ञानिक नहीं । भनु- 
भवमूलक वर्ग के सभी तके वैज्ञानिक और प्रगतिशील युक्तियों से ईश्वर का अस्तित्व 
सिद्ध करते हैं। इसीलिए इन्हें अपरम्परावादी समझा जाता है तथा परम्परावादी 
को अवैज्ञानिक समझा जाता है। 


तात्त्विक युक्ति या सत्तामुलक प्रपाण 
( Ontological Argument ) 


इस तरक का नाम तात्विक युक्ति है क्योंकि इसमें ईश्वर को तत्त्वतः समझने 
का प्रयास किया गया है । दूसरे शब्दों में; ईश्वर परमतत्त्व है, इस परमतत्व से हम 
क्या समझते हैं ? इसे सत्तामूलक तकं भी कहा गया है, क्योंकि यह सत्ता या अस्तित्व 
के विश्लेषण पर आधारित है । इस तक का प्रयोग मध्ययुग के संत दाशंनिक जैसे-- 
एन्सेल्म ओर आगस्टाइन ने अधिक किया है । आधुनिक युग में देकात॑, स्पिनोजा और 
लाइबनिट्ज ने भी इस तके का प्रयोग किया है । अतः प्राचीन काल से लेकर आधु- 
निक युग तक इस तक का प्रयोग किया गया है। परम्परा से अनेक दार्शनिक इसके 
समर्थेक हैं; अतः इसे परम्परावादी तकं कहा जाता है । 


इस तकं का सारांश है कि विचार से वस्तु की सत्ता सिद्ध होती है; भर्थात 
ईश्वर की धारणा से ईश्वर का अस्तित्व प्रमाणित होता है। एन्सेल्म महोदय का 
कहना है कि हमारे मन या बुद्धि में भनेक विचार हैं, परन्तु ईश्वर का विचार सर्वोच्च 
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है । इस सर्वोच्च विचार से सर्वोच्च ईश्वर की सत्ता सिद्ध होती है । सर्वोच्च बिचार 
सर्वोच्च प्रत्यय भी कहलाता है । सर्वोच्च प्रत्यय वह है जिसमें विचार के अनुरूप 
वस्तु हो । हमारे मन में बहुत से ऐसे विचार हैं जिसके अनुरूप वस्तु नहीं । अतः यह 
विचार सर्वोच्च विचार नही । ईषवर-विचार या ईश्वर-प्रत्यय ही सर्वोच्च है; प्योंकि 
इसमें विचार के अनुरूप वस्तु है। संक्षेप में, हम कह सकते हैं कि ईश्वर ही यथाथं में 
परमपत्ता है। वह सर्वोच्च होने के कारण विचार और वस्तु दोनों रूपों में है। 
एन्सेल्म कहते हैं “ईश्वर एक सत्ता है, उससे महानु का अनुमान नहीं किया जा 
सकता । एक प्रत्यय जिसका अस्तित्व केवल हमारी बुद्धि में ही है उतना महान और 
पूर्ण नहीं होगा जितना कि वह जिसका अस्तित्व बुद्धि के अतिरिक्त स्वतः में भी होगा ।” 
अतः ईश्वर प्रत्यय में ही ईश्वर की सत्ता निहित है। एन्सेल्म की युक्ति निम्तलिखित 
युक्ति का सारांश यह है कि ईश्वर एक ऐसी सत्ता है जिससे उच्चतर का विचार 
“Consideration demonstrates word God to mean that which 
must be thought as what is greatest, but to be in actuality as well 
as in thought, is greater than to be in thought alone therefore, 
God exists not only in thought, but in fact,’? 
सम्भव नहीं है, किन्तु जो विचार केवल मत में विद्यमान है वह उस विचार की अपेक्षा 
उच्च नहीं है, जिसका विचार और वास्तविकता दोनों में अस्तित्व होता है । इसलिए 
ईश्वर को भनिवायंतः अस्तित्ववान स्वीकार किया जाना चाहिए । इस प्रकार इंश्वर 
विचार एवं वास्तविकता दोनों में अस्तित्ववान होने के कारण सर्वोच्च एवं पूर्ण सत्ता 
के रूप में प्रमाणित है ।? 


देकार्त महोदय ने भी मत्तामूलक तकं से इश्वर की सत्ता को सिद्ध करने का 
प्रयास किया है। उन्होंने दो रूपों से सत्तामूलक तक का स्पष्टीकरण किया है 


(क ) ज्यामितिक आधार पर तकं का प्रतिपादन--ज्थामिति में यह 
बतलाया जाता है कि त्षिभुज के प्रत्यय से ही यह सिद्ध होता है कि त्रिभुज के तीनों 
कोणों का योग दो समकोण के बराबर है । ठीक इसी प्रकार ईश्वर प्रत्यय से ही 
इंशवर का अस्तित्व सिद्ध होता है। ईश्वर का प्रत्यय सर्वोपरि पूर्ण सत्ता का प्रत्यय 
FECES io I am finite, and imperfect I could not of myself 

have formed the idea of an absolutely perfect being for it is a 
clear and distinct idea that any effect must have a cause ades 
quate to have produced it, and I who is finite being. 
Therefore such a being must actually exist, else I could never 


have formed the idea of it.” 
W.K., Wright: A History of Modern Philosophy, 99. 76-77, 


१०३ धर्म-दर्शन 
है ( God is supremely perfect befng ) । इसका तात्पय॑ यह है कि जो 
इश्वर के बारे में जानता है वह उसे पूर्ण रूप में जानता है, अर्थात्‌ अपूर्ण इंद्वर का 
प्रत्यय तो सम्भव नहीं है । अतः पूर्ण ईश्वर के प्रत्यय में ही पूर्ण ईश्वर का अस्तित्न 
निहित है। 


( ख ) कारणता के आधार पर तकं का प्रतिपादन--पुन; देकातं का 
कहना है कि हमारे अन्दर या मेरी बुद्धि में पूर्ण ( P९० ) और नन्त ( Inf. 
०६९ ) ईश्वर का विचार है। इस विचारका कारण कौन हो सकता है? ह्म 
स्वयं इसका कारण नहीं हो सकते, क्योंकि हम अपूर्ण भौर सान्त हैं, अतः पूर्ण और 
अनन्त ईश्वर विचार का कारण तो पूर्ण भौर अनन्त ईश्वर ही है । यहाँ स्पष्ट विचार 
से सत्ता या अस्तित्व की सिद्धि होती है । 


स्पिनोजा महोदय भी सत्तामूलक प्रमाण का प्रयोग करते हैं । स्पिनोजा के 
अनुसार ईश्‍वर का विचार एक पूर्ण अनन्त द्रव्य का विचार है जो पूर्णतः सुस्पष्ट एवं 
सुबोध है । स्पिनोजा का कहना है कि ईइबर की पूर्णता में सब कुछ समाहित है, वह 
भनन्त है । अनन्तता में अनेक गुण समाहित हैं । अस्तित्व भी एक गुण है; अत; 
अस्तित्व भी अनन्तता में समाहित है। यदि ईश्वर में अस्तित्व का अभाव होता तो 
उसकी पूर्णता खण्डित हो जाती, अर्थात्‌ वह अपृणं होता । इससे स्पष्ट है कि ईश्वर 
का अस्तित्व ईश्वर के अनन्त और पूर्ण विचार में निहित है । स्पिनोजा का यह 
प्रमाण सत्तामूलक है क्योंकि इसके अनुसार ईश्वर की सत्ता उसके पूर्ण और अनन्त 
विचार में सन्निहित है ।? 
लाइबनिट्‌ज भी तात्त्विक युक्ति का प्रयोग करते हैं। उनका तर्क सम्भावना 
और वास्तविकता के अन्तर पर आधारित है। उनका कहना है कि सम्भावना का 
मूल स्रोत निश्चित रूप से वास्तविक सत्ता में होना चाहिए, अन्यथा कोई भी वस्तु 
सम्भव नहीं होगी । असीम पत्ता के रूप में ईश्वर का अस्तित्व सम्भाव्य है, क्ष्योंकि 
ईश्वर प्रत्यय के सम्माव्य होने में ताक्षिक दृष्टि से कोई दोष नहीं । ईश्वर का प्रत्यय 
एक ऐसी सत्ता का प्रत्यय है जो असीम है । अतः इस प्रत्यय के बाहर ऐसा कुछ भी 
नही जो उसके वास्तविक अस्तित्व में बाधा या दोष उत्पन्न कर सके । इसलिए एक 
ओर ऐसा कुछ भी नहीं जो ईश्वर के बास्तविक अस्तित्व में बाधक हो, तो दूसरे 
ओर उसके अस्तित्व की स्वीकृति वास्तविक एवं सम्भाव्य सत्यों के रूप में अनिवार्य 
है । संक्षेप में, यदि ईश्वर सम्भव है तो उसकी सत्ता है, क्योंकि उसका अस्तित्व 
]. ......-..the conception of God as in 
and distinct idea, and as such, 


lack one of the qualities, 
W, KE. Wright: 


finite substance is a clear 
and being infinite, it cannot 
namely existence. 


A History of Modern Philosophy, p. 98. 
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उसकी सम्भावना का अनिवार्य परिणाम है । भतः ईश्वर वास्तव में अस्तित्ववान है ।६ 
लाइबनिट्ज का कहना है कि चिदणु से ही सम्पूर्ण विश्व का निर्माण हुआ है । चिदण 
की श्रेणी है। एक श्रेणी से दूपरी श्रेणी में सक्रियता और वास्तविकता का भेद है । 
जो उच्चतर है वह अधिक सक्रिय और वास्तव है । ईश्वर सर्वोच्च है अतः वह 
पूर्णतया सक्रिय और वास्तविक है । इससे स्पष्ट है कि सम्भावना के प्रत्यय से ईश्वर 
की वास्तविकता सिद्ध होती है । हीगेल ( प्र८४€। ) ने भी तात्विक युक्ति का सम- 
थेन किया है। उनका कहना है कि ईश्वर के प्रत्यय या विचार से ही ईश्वर का 
अस्तित्व सिद्ध होता है । ईश्वर का प्रत्यय या विचार एक असाधारण और अनुपम 
प्रत्यय है । विचार या प्रत्यय के अनुपम होने से ही उसकी सत्ता सम्भव है । हीगेल 
का कहना है कि विश्व के सभी पदार्थ पूर्ण एवं असीम हैं, इसलिए उनके बारे में 
यह नहीं कहा जा सकता कि उनके विचार में उनका अस्तित्व निहित है परन्तु ईश्वर 
एक ऐसी सत्ता है जिसके विषय में यह कहा जा सकता है कि उनके विचार में ही 
उनका अस्तित्व निहित है । 


उपरोक्त व्याख्या से यह स्पष्ट होता है कि प्राचीन युग से लेकर आधुनिक 
युग तक विभिन्त दार्शनिकों ने ताकिक युक्ति का प्रयोग कर ईश्वर की सत्ता को सिद्ध 
करने का प्रयास किया है । संक्षेप में, यह कहा जा सकता है कि दार्शनिकों ने यह्‌ 
प्रमाणित किया है कि ईश्वर की सत्ता को ईशवर-विषयक ज्ञान से अलग नहीं किया 
जा सकता । केयड ने इस युक्ति के सम्बन्ध में स्पष्टतः कहा है कि मन में ईश्वर के 
विचार मात्र से ईश्वर की सत्ता प्रमाणित होती है । विचार से सत्ता का निष्कर्ष ही 
इस युक्ति का सार है, जिसे विभिन्न दार्शतिकों ने विभिन्न प्रकार से रखा है 12 





1. .........And the idea of God is that of a being that has no limits 
and so there could be nothing outside of such and idea to 
prevent it from existing actually. Since, therefore, there is 
nothing to prevent either the possible or the actual existence of 
God on the one hand, and on the other, the assumption of his 
existences is necessary to serve asthe ground that will account 
for contingent and possible truths. We conclude that God 
actually exists. 

W. छू, Wright ; A History of Modern Philosophy, p. 129. 


2, The thought of God in the mind demonstrates his being. This 
conclusion thought to being constitutes the gist of the argu- 
ment though itis presented in different forms by different 


writers. 
Gaird : The Philosophy of Religion, p. 144. 
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वस्तुतः ( 071०।०४।०३] ) शब्दः के विश्लेषण से भी यही बात सिद्ध होती है। 
O7० शब्द का अर्थ सार ( £5९००९ ) है। इस शब्द के विश्लेषण से सपर 
होता है कि अस्तित्व ( ६३1५०१८९ ) को ईश्वर के प्रत्यय या विचार का सार माना 
गया है। अतः ईश्वरीय प्रत्यय का सारतत्त्व यह है कि इसमें ईइवर का अस्तित्व 


निहित है । 
ताकिक युक्ति या सत्ताझुलक प्रमाण को आलोचना 


सत्तामूलक प्रमाण अत्यन्त महत्वपूर्ण है, परन्तु विद्वानों ने इसमें कई दोष भी 
दिखलाये हैं-- 


(क ) सर्वप्रथम गैलीनो महोदय ने इसकी आलोचना की है । उनका कहना 
है कि ईश्वर प्रत्यय इंश्वर की सत्ता के प्रत्यय को ही सिद्ध कर सकता है, इंश्वर की 
वास्तविक सत्ता को नहीं । पूर्ण इंश्वर का प्रत्यय पूर्ण ईश्वर के प्रत्यय के अस्तित्व 
को सिद्ध करता है। जिस प्रकार खोये हुए द्वीप ( 1,05६ [81470 ) के विचार से 
उसका अस्तित्व सिद्ध नहीं होता, उसी प्रकार पुर्ण सत्ता का विचार भी उसके अस्तित्व 
को सिद्ध नहीं कर सकता । 


( ख॒) काण्ट महोदय ने बतलाया है कि विचार या धारणा से अस्तित्व का 
अनुभव करना उचित नहीं । उदाहरणाथ, हमारे मन में यह धारणा या विचार हो 
सकता है कि हमारी जेब में इक्कीस गिम्नियाँ हैं, परन्तु इससे यह सिद्ध नहीं होता कि 
वास्तव में ये गिन्नियाँ हमारी जेब में हैं । अतः पूर्ण सत्ता के विचार से पुणं सहता का 
वास्तविक अस्तित्व सिद्ध नहीं होता । 


(ग ) काण्ट का कहना है कि सत्तामुलक तकं में आत्माश्रय दोष है। इस 
तक॑ के अनुसार ईश्वर की सत्ता की धारणा या विचार में उनके अस्तित्व को मात 
लिया गया है ओर पुनः यह अनुमान किया गया है कि इंश्‍वर की धारणा या विचार 
हमारे मन में है । इसलिये ईश्वर का अस्तित्व निहित है। इस तकं में कहा गया है 
कि ईश्वर की एक ऐसी धारणा है जिसमें उसकी सत्ता निहित है और तब उत 
धारणा का विश्लेषण कर ईश्वर की सत्ता सिद्ध की जाती है । 


( घ ) इस युक्ति या तके का कोई स्वतन्त्र आधार नहीं है । विभिल 
दार्शनिकों ने इस तकं का प्रयोग अपनी मान्यताओं के अनुसार किया है। यदि हम 
उत्तकी दार्शनिक मान्यता को न मानें तो उनका तकं भी न स्वीकार करेंगे। 


( ङ ) गैलवे महोदय का कहना है कि यह तकं धामिक भावना का साधक 
नहीं, वरच्‌ बाधक है। धर्म में उपासक अपने उपास्य देव से निकट का सम्बन्ध चाहता 
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है जिससे कि वह अपनी मर्म-व्यथा को अपने उपास्य देव को सुना सके । इस मत में 
इंएध्र असीम और पुणं है, ससीम और अपूर्ण मानव की वहाँ तक पहुँच नही हो 
पाती । 


( च ) भाषा विशलेषणवादियों ते इसमें कुछ भाषा सम्बन्धी दोष भी 
दिखलाये हैं। उनका कहना है कि अस्तित्व को गुण नहीं स्वीकार किया जा सकता 
और इसको विधेय के रूप में प्रयुक्त नहीं किया जा सकता । उदाहरणार्थ, यदि हमारी 
जेब में एक रुपया है तो उसका मान सौ पैसे के बरावर होगा ओर यदि वह रुपया 
हमारे जेब में नहीं है तो भी उसका मान सौ पैसे के बराबर होगा । इसलिए अस्तित्व 
न तो कोई विधेय हो सकता है और न कोई स्वतन्त्र गुण ही । हम यह भी निष्कर्ष 
निकाल सकते हैं कि ईश्वर तो पूणं है और न उसमें सभी गुण अनिवार्य रूम से विद्य- 
मान हैं। इसलिए उसमें अस्तित्व का भी गुण नहीं । 

( घ ) किन्हीं दो पदों के पारस्परिक सम्बन्ध के आधार पर उनकी सत्ता 
को सिद्ध नहीं किया जा सकता। पूर्ण सत्ता के विचार से अनिवायं रूप से अस्तित्व तो 
अवश्य स्पष्ट होता है परन्तु इससे वास्तविक सत्ता की सिद्धि नहीं होती । यह तो 
केवल दो पदों के बीच का ऐसा सम्बन्ध है, जिसमें एक से दूसरा प्रकट होता है; परन्तु 
सम्बन्ध परिभाषा से उत्पन्न नहीं होता है । हम केवल परिभाषा से ही तीन कोणों के 
योग को दो समकोण के बराबर नहीं मान सकते। इसलिए ईश्वर के विचार में 
अनिवार्यं रूप से अस्तित्व को निहित मानकर ईश्वर की वास्तविक सत्ता नहीं सिद्ध 
होती । 

( ङ ) इस तकं में यह भी एक दोष है कि ईश्वर को एक आवश्यक सत्ता 
या प्राणी के रूप में मान लिया गया है हम जानते हैं कि आवश्यक शब्द का प्रयोग 
तार्किक वाक्यों में होता है । किसी वस्तु या जीव के सम्बन्ध में इस शब्द का प्रयोग 
करना उचित नहीं जान पड़ता । अतः ईश्वर को आवश्यक प्राणी कहकर आवश्यक 
शब्द का सही प्रयोग नहीं किया जाता । 


तार्किक युक्ति का महत्व--धर्म-दशंत के विद्वानों ने ताकिक युक्ति या 
सत्तामूलक प्रमाण का अनेकों प्रकार से खण्डन किया है, परन्तु इससे इस प्रमाण का 
महत्व कम नहीं होता । इस प्रमाण के द्वारा ईश्वर सम्बन्धी विचार से ही ईश्वर की 
सत्ता सिद्ध करने का प्रयास किया गया है । इस प्रयास में सफलता चाहे जितनी 
प्राप्त हो परन्तु यह निस्सन्देह रूप से कहा जा सकता है कि यह अत्यन्त मोलिक युक्ति 
और प्राथमिक प्रमाण है । किसी भी वस्तु की सत्ता को सिद्ध करने में विचार ही 
प्रधान है । विचार पर वस्तु की सत्ता निर्भर हो या नहीं परन्तु विचार के बिना वस्तु 
को सत्ता सिद्ध नहीं हो सकती । इसी हृष्टि से प्रो० केयडं ने कहा है कि किसी भी 
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वस्तु का अस्तित्व या उसकी व्यवस्था उस वस्तु के पूर्व विचार के बिना सिद्ध न हों 
हो सकती ।" यह कथन इस युक्ति की मौलिकता का परिचायक हुँ । मौलिक होने के 
साथ ही साथ इसे प्राथमिक या सर्वप्रथम भी माना गया हुँ । तात्पर्य यह है कि यह 
अन्य परम्परागत तकों का आधार है। इसी दृष्टि से प्रो० गैलवे ने बतलाया है कि इस 
तकं में दोषों की कमी नहीं परन्तु यह अन्य तर्को का आधार है। प्रयोजनात्मक युक्त 
विश्व-सम्बन्धी युक्ति पर आधारित है और विश्व-सम्बन्धी युक्ति तात्तिविक युकिति पर। 
सबसे पहले मनुष्य विश्व में व्यवस्था और सामञ्जस्य का अनुभव करता है और 
इनके आधार के रूप में ईश्वर की कल्पना कर लेता है, क्योकि ईश्वर के बिना 
व्यवस्था और सामञ्जस्य सम्भव नहीं है । पुनः कालान्तर में वह विश्व को एक काये 
के रूप में देखता है और इसके कारण की कल्पना करता है, क्योंकि कारण के बिना 
कार्य नहीं हो सकता । इन दोनों युक्तियों में विचार की प्रधानता है, इसी कारण 
गैलवे ने तात्त्विक युवित को अन्य ईशत्ररवादी युवितयों का प्राण माना है। दूसरी बात 
यह हैँ कि यह अन्य ईशवरवादी युक्तियों की अपेक्षा अधिक महत्वपूर्णं है भौर इसमें 
दोष भी बहुत कम है। उदाहरण के लिए विश्व सम्बन्धी युवित कार्यं से कारण की 
खोज है। यह आदि कारण के रूप में ईशवर की सत्ता सिद्ध करती है, परन्तु यह 
युक्ति मानव के अस्तित्व की अवहेलना करती है। धामिक हष्टि से मानव मन का 
होना अति-आवश्यक है। मन के बिना किसी धामिक अनुभूति का होना सम्भव नहीं, 
अतः मानव की अवहेलना विश्‍व-सम्बन्धी बुवित का एक दोष माना गया हैं। यह 
दोष तात्त्विक युक्ति में नहीं, अतः तात्त्विक युक्ति विश्व-सम्बन्धी युक्ति से श्रेयस्कर 
है । तीसरी बात यह है कि इस युक्ति के द्वारा ससीम मानव का असीम ईश्वर के 
प्रति विश्वास प्रकट होता है। ईश्वर का अस्तित्व मानव के मन में एक विचार है 
परन्तु इसी विचार से वह अपने आराध्य ईश्वर की सत्ता को प्रमाणित कर अपनी 
धार्मिक माँगो की पूति करता है । 

विश्व-सम्बन्धी युक्ति 

( Cosmological Argument ) 

C०50० का अर्थ संसार या सृष्टि है । अत: यह सृष्टि सम्बन्धी प्रमाण है । 
अन्य कार्यो के समान सृष्टि भी एक कार्य है । काये अकारण सम्भव नहीं अर्थात 
बिना कारण के कार्य नहीं हो सकता। इसी के आधार पर यह कहा जाता है कि 
स्रष्टा के बिना सृष्टि नहीं । स्रष्टा ( ईश्वर ) कारण है और सृष्टि ( संसार ) 
उसका काय । अत; इस तके के आधार पर कारण से कारय का अनुमान किया जाता 


1, Neither organisation nor an 


Ything else can be conceived (० 
have any existence which does 


ह not pre-suppose thought. 
4120: Philosophy of Religion, 9. 147. 


ईश्वर के अस्तित्व के लिए प्रमाण ११६ 


है।' इस तर्कं को आदि कारण विषयक तकं भी कहते हैं, क्योंकि यह कारण-काये की 
परम्परा में ईश्वर को सवं प्रथम या आदि कारण मानता है। इसे आकस्मिकता परक 
तक भी कहते हैं, क्योंकि यह आकह्मिकता के आधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध करता 
है। इस तर्क का प्रयोग प्राचीन युग, मध्य युग और आधुनिक युग तीनों में किया गया 
है। अतः यह तके सभी यूगों का महत्वपूर्ण तक माना जाता है । इस तकं के निम्न- 
लिखित रूप हैँ-- 

(क ) आकस्मिकतापरक तक--इस तक के समर्थकों का कहना है कि 
विश्व आकस्मिक एवं क्षणिक है । यहाँ की हर वस्तुएँ विनाशी भौर परिवतंनशील 
हैं। किसी भी वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता नहीं, जगत के समान जीवन भी क्षणिक है | इस 
क्षणिक जीवन और जगत की व्याख्या स्वयं नहीं हो सकती, अर्थात्‌ कोई भी सांसारिक 
पदार्थं स्वयं अपनी व्याख्या नहीं कर सकता । जीवन और जगत तो आकस्मिक 
वस्तुओं की एक श्रृखला है । जिसमें एक आकस्मिक वस्तु दूसरी पर और दूसरी 
तीसरी पर निर्भर है । इस श्रुंखला में अनवस्था दोष है । श्रुंखला में कहीं विश्राम 
नहीं । इस अनवस्था दोष से बचने के लिए हमें एक आवश्यक स्वतंत्र ओर वास्तविक 
सत्ता को स्वीकार करना होगा । अतः आकस्मिकता के आधार पर आवश्यक ईश्वर 
का अनुमान होता है। ईश्वर ही विश्व का आधार है। स्पष्ट है कि विश्‍व की 
आकस्मिकता से आवश्यक प्राणी के रूप में ईश्वर का अनुमान किया गया है। इस 
तकं को केयडे महोदय ने इस प्रकार व्यक्त किया है-आकस्मिक विश्व का अस्तित्व 
है, अथवा हमारे तात्कालिक अनुभव का विश्व आकस्मिक है, अतः एक निरपेक्ष 
आवश्यक सत्ता का अस्तित्व है ।2 थाँमस ऐक्विनस और लाइबनिटज ने भी इस 
तर्कं का प्रयोग किया है। ऐक्वितस का कहना है कि कोई ऐसी सत्ता ( ईश्वर ) 
है जो सभी सांसारिक विषयों को धारण किये रहती है । इस अनिवार्य सत्ता का नाम 
ही ईश्वर है। जो स्वयं निराधार होकर भी सभी आकस्मिक विषयों का आवश्यक 
आधार है । लाइबनिट्ज महोदय ने बतलाया है कि संसार की प्रत्येक वस्तु आकस्मिक 
है क्योंकि इनका अभाव या अनस्तित्व सोचा जा सकता है। आकस्मिक वस्तुओं 
के लिए पर्याप्त कारण होना चाहिए भौर वह पर्याप्त कारण ईश्वर ही है । 

( ख ) कारणतापरक तर्क--पह बड़ा प्रचलित तकं है। संसार में प्रत्येक 
कार्यं का कोई कारण अवश्य रहता है अर्थात अकारण कोई भी घटना नहीं घट 


1. Jtsets out from the world as given, and from the character of 


world enters the existence of a God to explain it. 
George Galloway : The Philosophy of Religion, p. 38. 
2. The contigent world exists, or, the world of our immediate 
experience is contingent, therefore also necessary being exists. 
Gaird : Introduction to the Philosophy of Religion, p. 126. 
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सकती अथवा किसी भी कार्य का अस्तित्व नहीं । संसार भी एक कार्य है। यहाँ की 
प्रत्येक वस्तुएँ कारण-जन्य हैं । कारण-का्ये के विश्लेषण से पता चलता है कि प्रत्येक 
कार्य सकारण है परन्तु यदि हम आगे बढ़ते जाँय तो अनवस्था दोष होगा । इस दोष 
से बचने के लिए हमें आदि कारण के रूप में ईश्वर को स्वीकार करना होगा, परन्तु 
ईश्वर सबका कारण होते हुए भी स्वयं अकारण है; सर्वाधार होते हुए भी स्वयं 
निराधार है। रेने देकात॑ ने इस तकं के आधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध की है। 
उनका कहना है कि प्रत्येक कार्यं का कोई कारण अवश्य होता है। मानव के मन में 
इश्वर विषयक प्रत्यय है, इसका भी कारण अवश्य होना चाहिए, परन्तु मानव के 
मन्‌ में ईश्वर के पूर्ण, अनन्त, असीम तथा सर्वज्ञ होने का प्रत्यय है। इस प्रत्यय 
का कारण ससीम, अल्पज्ञ और सांत मानव नहीं हो सकता । यदि मानव पूर्ण और 
सर्वज्ञ प्रत्यय का कारण होता तो अपने आपको पूर्ण ओर सर्वज्ञ बना लेता। मानव 
अपुणं भौर अहपज्ञ है । इससे सिद्ध होता है कि असीम, अनन्त और स्वंज्ञ प्रत्यय का 
कारण ईश्वर ही है । 


( ग ) गतिमूलक तके--विश्व में गति है । इसको अस्वीकार नहीं किया 
जा सकता । एक गति दूसरी गति से उत्पन्न होती है । इसे भी अस्वीकार नहीं किया 
जा सकता । गति की परम्परा अनन्त है परन्तु इसे अनन्त मानने पर अनवस्था दोष 
होगा, कहीं विश्राम लेना ही पड़ेगा। अतः एक आदि गति की कल्पना करनी 
होगी । इस आदि गति का स्रोत ईश्वर है, जो सम्पूर्ण गति का आधार है। इससे 
ईएवर की सत्ता सिद्ध होती है । 


विश्व-सम्बन्धी युक्ति की आलोचता--उपरोक्त प्रमाण विश्व-सम्बन्धी है 
क्योंकि यह विश्व को कार्यं मानकर इसके कारण के रूप में ईश्वर का अस्तित्व सि 
करता है । यह महत्वपुर्ण तर्कं तो है परन्तु इसमें निम्नलिखित दोष हैं-- 


( क ) ह्यूम महोदय ने विश्व-सम्बन्धी युक्ति का बड़े सबल तको के साथ 
खण्डन किया है । ह्यूम का कहना है कि कारण-कार्य का नियम स्वतः सिद्ध नहीं । 
कारण और कार्य के सम्बन्ध को हम अनिवार्य सम्बन्ध मान लेते हैं परन्तु पह 
केवल एक मान्यता है, इसमें वैज्ञानिक निश्चय नहीं | अतः कारण-कार्य के नियम को 
अनिवार्य मानकर ईश्वर के बस्तित्व का अनुमान करना सही नहीं। कारण-कार्य के 
आधार पर हम प्रत्येक कार्य या घटना का कोई कारण खोजते हैं और जहाँ रुक जति 
हैं उसे ही आदि कारण ( इश्वर की संज्ञा ) देते हैं। यह तो मात्र अनवस्था दोष 
से बचने का एक उपाय है । वस्तुतः इससे ईश्वर की सत्ता सिद्ध नहीं होती । दुसरे 
ह्यूम का कहना है कि संसार के सभी कायं ससीम और सान्त हैं । इनका कारण 
ससीम ओर सांत ही होना चाहिए । अतः इनका कारण असीम और अनन्त ईश्वर 
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नहीं । तीसरे हम प्रत्येक घटना को सकारण मानते हैं और अन्तिम कारण को ईश्वर 
की संज्ञा देते हैं। इस अन्तिम कारण को हम प्रकृति क्‍यों नहीं मान लेते । ईश्वर 
की अपेक्षा प्रकृति को मानकर भी हम अनवस्था दोष से बच सकते हैं । 


( ख ) काण्ट महोदय ने भी बड़े जोरदार शब्दों में इस तक का खण्डन 
किया है। उनका कहना है कि कारण-कार्य नियम तो सत्य है परन्तु यह अनुभव 
सापेक्ष है । तात्पर्यं यह है कि हम अनुभव में आने वाले सभी विषयों की व्याख्या इस 
नियम से कर सकते हैं । ईश्वर अनुभवेतर विषय है, उस पर यह नियम लागू नहीं 
होता । वह कार्ये-कारण के नियमों के ऊपर है। कार्य -कारण नियम तो बुद्धि का 
विकल्प है। जो बुद्धि के परे अर्थात्‌ अबोद्धिक विषय है वह कार्य कारण नियम की 
सीमा के परे है । दूसरी बात यह है कि विद्व-सम्बन्धी युक्ति का प्रयोग ईश्वर के 
सम्बन्ध में करना उचित नहीं । कारण-कार्ये के नियम के अनुसार कारण और काये 
में समरूपता होनी चाहिए। तात्पर्यं यह है कि जो गुण कायं में है वह कारण में 
अवश्य होना चाहिए । विश्व सम्बन्धी युक्ति में यह बतलाया गया है कि कार्य तो 
क्षणिक है परन्तु इसका कारण ( ईश्वर ) सनातन है । यह दोनों बाते एक साथ सिद्ध 
नहीं हो सकतीं । 

( ग ) समकालीन दाशंनिकों ने भी इस युक्ति का खण्डन किया है । ए० 
जे० एयर का कहना है कि सम्पूर्ण विश्व एक कार्य की श्रृंखला है । यह मातकर हम 
इसके कारण की खोज में लग जाते हैं। वस्तुतः हमारे लिए खोज का विषय है-- 
यह श्शुंबला या प्रवाह क्यों है? इसी प्रकार रसेल महोदय का कहना है कि किसी 
कार्य विशेष के बारे में तो कारण पुछा जा सकता है परन्तु कारय प्रवाह का कारण 
पूछना तो व्यर्थ है । जो किसी अंश पर लागू होता है उसे सम्पूर्णं पर लागू करना 
दोषपुणं है । 

( घ ) जे० हॉस्पसे ने इस तर्क की आलोचना करते हुए बतलाया है कि 
इस तकं से ईश्वर के गुणों पर कोई प्रकाश नहीं पड़ता । यह केवल ईश्वर के अस्तित्व 
को सिद्ध करता है । धर्म के क्षेत्र में ईश्वर की अनेक विशेषताओं को स्वीकार किया 
जाता है, जिनका महत्व उनके अस्तित्व से बढ़कर है । 


( ङ ) एच० राइखेनबाख ने इस युक्ति का विरोध करते हुए कहा है कि 
यह निरथंक शाब्दिकता ( ४०7३]५१ ) है । किसी पद का प्रयोग कहीं पर सार्थक 
और कहीं निरर्थक होता है। उदाहरणाथं--किसी सन्तान बाले व्यक्ति से यह पूछता 
कि वह किसके पिता हैं, सार्थक है परन्तु सन्तानहीन व्यक्ति से यह प्रश्न पूछना 
निरथंक है । सम्पूर्ण विश्व का कारण पूछना तो सन्तानहीन व्यक्ति से पिता होते की 
बात पुछने के समान है । कारण शब्द से किन्हीं दो वस्तुओं के वीच का सम्बन्ध प्रकट 
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होता है; परन्तु विश्व के अतिरिक्त कुछ भी नहीं है। अतः इसके लिए कारण शब्द 
का प्रयोग निरर्थक है | 


प्रयोजनवादी तकं 
( Teleological Argument ) 


यूनानी शब्द टेलीओस ( 71०5 ) का अर्थ प्रयोजन है । अतः टेलीओोलाजी 
प्रयोजनवादी तकं है। इस तर्क के अनुसार यह सिद्ध किया जाता है कि विश्व में 
व्यवस्था, सामञ्जस्य, योजना और नियमबद्धता है। इसका कारण ईश्वर ही है। यह 
व्यवस्था से व्यवस्थापक का अनुमान है। विश्व की व्यवस्था किसी पुर्ण चेतन शक्ति 
के अधीन है । इस पूर्ण चेतन-शक्ति का नाम ही ईश्वर है।! ईश्वर ही विश्च में 
व्यवस्था और सामञ्जस्य का जनक है । विश्व-व्यापी व्यवस्था का अनुभव हम प्रति: 
दिन करते हैं, यह व्यवस्था निष्प्रयोजन नहीं । इसका प्रयोजक ईश्वर ही है । इसी. 
लिए गलवे महोदय कहते हैं कि प्रयोजनात्मक तके का आधार विश्व-व्यापी व्यवस्था 
है । यह व्यवस्था अकारण नहीं सकारण है । ईश्वर ही इसका कारण है तथा व्यवस्था 
उसकी कृति या कार्यं है ।2 यही इस तर्क का स्वरूप है । 


विश्व में व्यवस्था और सामञ्जस्य का अनुभव हम प्रतिदिन करते हैं । इस 
व्यवस्था का अनुभव हमें दो रूपों में होता है-सामान्य नियम के रूप में तथा विशेष 
नियम के रूप में। सामान्य नियम व्यापक है। सामान्यतः हम देखते हैं कि प्रकृति 
की प्रत्येक घटना सुचारु रूप से संचालित होती है। सूरज पुरब में उदय होता है 
तथा पश्चिम में अस्त होता है । ऋतु-परिवर्तत एक नियमित क्रम से होता है । दिन, 
रात; सप्ताह, पक्ष, माह ओर वर्ष एक नियमित क्रम से होता है । सूर्य-ग्रहण भौर 
चग्द्र-ग्रहण भी एक नियम से ही होते हैं। इस व्यापक व्यवस्था का कारण ईश्वर ही 
है । व्यवस्था का विशेष रूप अभियोजना ( 44५७६००९०१ ) के नियम में दिखलाई 
पड़ता है । हमारा शरीर परिश्रम से थक जाता है, शक्ति नष्टप्राय सी जान पड़ती 
है परन्तु पूरे शरीर में स्फृति आ जाती है। शरीर में स्वतः रोग उत्पन्न होता है और 
1, The teleological argument proceeding from the world exhibi- 


ting intelligible order to a divine intelligence as the source of 
that order, is very ancient, 


Hick ; Argument for the Existence of God, 9. 1. 

2. The teleological argument bases itself on the presence of order 

in the world, this order it takes to be the token of design and 
concludes that God must be the source of that design. 


Galloway : The Philosophy of Religion, p. 389. 
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काल-क्रम से स्वतः छूट भी जाता है। हम अपनी आवश्यकताओं के अनुसार वाता- 
वरण में अपने आपको सुनियोजित करते रहते हैं । विभिन्त वस्तुओं का ग्रहण और 
त्याग अपनी आवश्यकता के अनुसार करते रहते हैं। लगता है कि यह व्यवस्था 
किसी नियम के अन्तर्गत है और उस नियम का नियन्ता ईश्वर ही है। 


प्रयोजनवादी तकं बहुत ही प्राचीन है । इसके अनेक उदाहरण प्राप्त होते 
हैं। मध्य युग के संत दार्शनिक ऐक्विनस ईश्वर की सत्ता सिद्ध करने के लिए विख्यात 
हैं, उन्होंने ईश्वर की सत्ता के लिए प्रयोजनवादी प्रमाण दिया है। उनका कहना है 
कि संसार में अचेतन वस्तुएँ भी अपने उद्देश्य की पूर्ति में संलग्न हैं । प्रकृति की अनेक 
शक्तियाँ अपना-अपना कार्य कर रही हैं, इन्हें अपने उद्देश्य या प्रयोजन का ज्ञान 
नहीं । पूर्ण चेतन परमात्मा ही इन शक्तियों का संचालक है। उन्हीं के निर्देश के 
अनुसार ये शक्तियाँ अपने-अपने उद्देश्य की पूर्ति में संलग्न हैं। इससे स्पष्ट है कि 
अचेतन शक्तियों का संचालक चेतन परमात्मा है । विलियम पेली ( William 
P21९5 ) ने भी इस तकं का प्रयोग किया है । उन्होंने एक घड़ी का उदाहरण देकर 
परमात्मा को सिद्ध करने का प्रयास किया है। उनका कहना है कि किसी निर्जन 
स्थान में घड़ी को प्राप्त करने वाला व्यक्ति घड़ी के निर्माता की कल्पता अवश्य 
करता है। घड़ी की बनावट और यन्त्र को देखकर वह व्यक्ति यह कल्पना करता है 
कि इसका निर्माण किसी निपुण कारीगर ने किया है । ठीक इसी प्रकार विश्‍व की 
व्यवस्था, विविधता, जटिलता आदि को देखकर परमचेतन परमात्मा का अनुमान 
होता है । यह व्यवस्था और विविधता साधारण चेतन व्यबित की शक्ति के परे है। 
इसका कारण तो असाधारण चेतन परमात्मा ही हो सकता है। परमात्मा प्रयोजन के 
अनुसार ही सांसारिक वस्तुओं का संयोजन करता है । अतः संयोजन को देखकर 
संयोजक का अनुमान होता है। जिस प्रकार आँखों की रचना देखने के उद्देश्य से 
हुई है उसी प्रकार सम्पूर्ण विश्व की रचना किसी उद्दश्य या प्रयोजन से हुई है। 
सम्पूर्ण विश्व के प्रयोजन का ज्ञान पूर्ण परमात्मा में ही हो सकता है। विलियम पेली 
के तकं को माटिनो महोदय और भी स्पष्ट करते हैं। माटिनो का कहना है कि 
विश्व-व्यवस्था न तो स्वतः जन्य है और न निष्प्रयोजन । इस व्यवस्था में हम चयन, 
संयोग और अभियोजन का प्रयोजन देखते हैं । जीवों के अंगों का चयन उनकी परि- 
स्थिति के अनुकूल किया गया है। उदाहरणार्थ, हिंसक जानवरों के नख और दाँत तेज 
हैं, चिड़ियों के पंख हल्के हैं, उनमें उड़ान की शक्ति है। जल में रहने वाले जीवों के 
श्वांस प्रश्‍वांस के अंग अत्यन्त सूक्ष्म हैं। जीवों के अंगों का निर्माण भी संयोग और 
समायोजन के साथ किया गया है, जैसे हिंसक जन्तु के दाँत तेज हैं, अतड़ियाँ मजबूत 
हैं जिससे वह अपने शिकार को मारता और खाता है। कोट, पतंग आदि में वाता- 
वरण के अनुकूल अंग-प्रत्यंग देखे जाते हैं। इससे स्पष्ट होता है कि इन सबों की 
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रचना किसी उद्देश्य से की गयी है। इस उद्देश्य को निश्चित करने वाला पर- 
मात्मा है । 


क्या प्रयोजनवादी तकं विश्व-प्तम्बन्धी तक का विस्तृत रूप है 


कुछ विद्वानों का कहना है कि प्रयोजनवादी तकं विश्‍व-सम्बन्धी तर्क का 
विस्तार है। कुछ लोग यहाँ तक कहते हैं कि एक ही तक को दो रूपों में रखा गया 
है अर्थात्‌ प्रयोजनात्मक तर्क विश्व-सम्बन्धी तर्कं का रूपान्तर है। दोनों में समता 
अवश्य है, परन्तु तादात्म्य नहीं । कुछ बातों में दोनों सामान्य हैं परन्तु इन्हें एक नहीं 
माना जा सकता अथवा एक को दूसरे का रूपान्तर भी नहीं स्वीकार किया जा 
सकता । दोनों तर्को का आधार विश्व या सृष्टि है। विश्व-सम्बन्धी तर्क सृष्टि से 
स्रष्टा का अनुमान है । कायं अकारण नहीं हो सकता । विश्वरूपी विराट कार्य का 
कारण विराट परमात्मा ही हो सकता है। यह बाहय कार्यों को देखकर कारण का 
अनुमान है। प्रयोजनवादी तकं इससे सूक्ष्म है। यह विशव व्यवस्था से व्यवस्थापक 
का अनुमान है । पहले के अनुसार ईश्वर कर्ता है, दूसरे के अनुसार ईश्वर नियन्ता 
है । पहले के अनुसार ईश्वर जनक है दूसरे के अनुसार ईश्वर संरक्षक है । 


प्रयोजनात्मक तर्कं की आलोचना--( क ) काण्ट महोदय ने इस तकं का 
खण्डन किया है। उनका कहना है कि इस तकं के द्वारा ईश्वर एक प्रयोजनकर्ता 
सिद्ध होता है । जिस प्रकार शिल्पकार में शिल्पकला का उद्देश्य निहित है उसी प्रकार 
संसार का प्रयोजनकर्ता ईश्वर में। अतः ईश्वर शिल्पकार के समान हे, परन्तु यह 
उपमा उचित नहीं। शिल्पकार सीमित तथा अपुण है, शिल्प-कला का उपादान 
शिल्पकार से भिन्न है, वह उपादान से सीमित माना जाता है, परन्तु ईश्वर असीम 
और पूर्ण है । अतः उसे शिल्पकार कहना असीम को ससीम करना है। इसी इष्टि से 
केयडं महोदय ने बतलाया है कि ईश्वर को शिल्पकार मानना तो असीम को ससीम 
मानना है ।म दूसरी बात यह है कि इस तकं से ईश्वर विश्व का निमित्त कारण सिद्ध 
होता है । जिस प्रकार कुम्भकार घट का निमित्त कारण है उसी प्रकार ईश्वर जगत 
का, परन्तु असीम और अनन्त ईश्वर को ससीम और सान्त निमित्त कारण मानना 
उचित नहीं । 

( ख ) विलियम पेली महोदय का तकं साहश्यानुमान है, उन्होंने घड़ी की 
उपमा से ईश्वर को घड़ी-साज के रूप में सिद्ध किया है। जिस प्रकार घड़ी-साज के 
1. The notion of an external designer is something for short of 

perfect and absolute wisdom and power, If human designer 
is limited by materials and laws of nature, such limitation 
must cling even to God who is an external designer. 

Gaird : An Introduction to the Philosophy of Religion, p. 139, 
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बिना घड़ी नहीं, उसी प्रकार स्रष्टा के बिना सृष्टि नहीं। विश्व को घड़ी के समान 
एक यन्त्र मानना उचित नहीं, क्‍योंकि विश्व के समान घड़ी में स्वतन्त्रता; धर्म और 
नैतिकता नहीं । 


(ग ) इस तकं के द्वारा व्यवस्था को देखकर व्यवस्थापक का अनुमान किया 
गया है। यह सत्य है कि विश्व में व्यवस्था और नियमबद्धता है परन्तु यह भी सत्य 
है कि विश्व में अव्यवस्था और अनियमितता भी है । भूकम्प, महामारी भोर दुष्ट 
ग्रहों के प्रभाव से संसार में अनेक दु:ख ओर देन्य उत्पन्न होते हैं। यदि व्यवस्था के 
कारण सुख और शान्ति है तो दुःख दैन्य का कारण कौन ? 


( घ ) प्रयोजनावादी तर्कं विकासवाद के प्रतिकूल है। विश्व की विकासः 
वादी व्याख्या के अनुसार विश्व का विकास इसके आन्तरिक नियमों के कारण होता 
है । प्राकृतिक चयन और प्राकृतिक परिवर्तन आदि विश्व व्यवस्था में अन्तरनिहित है । 
इनका व्यवस्थापक ईश्वर नहीं । मजबूत जानवर कमजोर को मार डालने की शक्ति 
स्वतः उत्पन्न कर लेता है । अतः व्यवस्था आन्तरिक नियमों के अनुकूल है । 


( ङ ) प्रयोजनवादी तकं में मानवीयकरण ( Anthropomorphism ) 
दोष है । इस तकं के द्वारा ईश्वर को मानव के समान ही मान लिया गया है, परन्तु 
मनुष्य ओर ईश्वर में असमानता हँ । पहला मपुणं, अल्पञ्च, ससीम और सान्त हु तो 
दूसरा पूर्ण; स्ज्ञ, अधीम ओर अनन्त है; दोनों में नितान्त भेद है । 


( च ) प्रयोजनवादी तकं ईश्वर की सम्भावना व्यक्त करता है, न कि उनको 
निश्चित सत्ता । जैसे घड़ी-साज के बिना घड़ी का अस्तित्व सम्भव नहीं, शिल्पकार के 
बिना शिल्पकला सम्भव नहीं, वेसे ही व्यवस्थापक के बिना व्यवस्था सम्भव नहीं; 
परन्तु इसमें कार्य-कारण का निश्चय नहीं । 


उपरोक्त आलोचनाएं प्रयोजनावादी तकं के विरुद्ध हैं, परन्तु इन आलोचनाओं 
से इस तकं का महत्व कम नहीं होता । इसके महत्व के निम्नलिखित कारण हैं 


(क ) ध्यवस्था को देखकर व्यवस्थापक का अनुमान सरल और सुबोध है । 
यह अत्यन्त स्वाभाविक है कि जगत की व्यवस्था और नियन्ता का कारण ईश्वर को 
स्वीकार किया जाय। सांसारिक नियमों से नियन्ता का अनुमान सुबोध भो हूँ। 
अधिकतर व्यक्ति इस अनुमान से सहमत होते हैं। 

( ख ) पाञ्चात्य दशेत के पिता प्लेटो ने भी इस तकं का समर्थेन किया हूँ । 


प्लेटो भी ईश्वर की उपमा एक शिल्पकार से देते हैं। यह उपमा पूर्णतः समीचीत 
नहीं, परन्तु इसकी सरलता और प्राचीनता में किसी को सन्देह नहीं । 
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( ग) काण्ट महोदय ने सभी तकों का जोरदार खण्डन किया है प 
प्रयोजनवादी तकं के प्रति श्रद्धा व्यक्त की है। उनका कहना हूँ कि यह तक सबसे 
प्राचीन हैं, सबसे स्पष्ट है तथा सर्वसाधारण की बुद्धि के लिए सुलभ है। यह परम 
पिता परमात्मा में असीम श्रद्धा उत्पन्न करता है ।* 


( घ ) हार्पसं महोदय भी कहते हैं कि यह अत्यन्त लोकप्रिय युक्ति है। इसकी 
लोकप्रियता का कारण इसकी सुस्पष्टता है । 


अनभवमुलक तकं 


आज के वैज्ञानिक युग में अनुभवमूलक तकों को अधिक महत्वपुर्ण समझा 
जाता है। अतः इन पर विचार करना आवश्यक है। इस वर्ग में भी कई तकं हैं; 
जिनमें सबसे महत्वपूर्ण नैतिक तके है । 


१. नैतिक तक ( Moral Argument )--इसे नैतिक तर्क इसलिए कहा 
जाता है कि यह नेतिक आवश्यकताओं की पुति के लिए ईश्वर का अस्तित्व स्वीकार 
करता है। भतः ईश्वर की सत्ता में नैतिकता भी एक प्रमाण है । काण्ट, न्यूमैन, 
माटिनो और रंशडेल आदि दार्शनिकों ने इस तक का समर्थन किया है । इनमें काण्ट 
प्रमुख है । काण्ट के अनुसार ईश्वर की सत्ता के लिए परम्परागत तर्को का उतना 
महत्व नहीं है, जितना नैतिक तकं का । इसका कारण यह है कि ईश्वर सम्बन्धी 
विचार मुख्यतः मानव के मन का विचार है। अतः ईश्वर मानव जीवन से अधिक 
निकट है । काण्ट का कहना है कि मनुष्य में नैतिक आत्मा है जिसका कार्य है सर्वोच्च 
शुभ को प्राप्त करना। सर्वोच्च शुभ धर्म और सुख का सम्मिलित रूप है। धर्म कतं व्यः 
पूर्ति की चेतना है और सुख इच्छाओं की तृप्ति है। इन दोनों का सम्बन्ध भिन्त 
जगत्‌ से है । धर्म का सम्बन्ध पारमाथिक जगत्‌ से है और सुख का सम्बन्ध व्यावहारिक 
जगत्‌ से। दोनों एक दूसरे से नितान्त भिन्न जगत हैं, परन्तु सर्वोच्च सुख ( शुभ ) के 
लिए दोनों का मिलन आवश्यक है। काण्ट के अनुसार इन दोनों का मिलन ईश्वर 
ही करा सकता है। अतः इश्वर की सत्ता है, क्योंकि वह सर्वोच्च शुभ की प्राप्ति में 
सहायक है । पुनः काण्ट नैतिक कर्मों का विश्लेषण कर ईश्वर का अस्तित्व आवश्यक 
बतलाते हैं। उनका कहना है कि नैतिक जीवन की यह मांग है कि सदाचारी सुखी 
1. 1115 proot always deserves to be mentioned with respect. Jt is 

the oldest, the clearest and the most accordant with the com- 
mon reason of mankind...... This knowledge so strengthens the 


belief in a supreme author of nature that the belief acquires the 
force of an irresistible conviction, 


Kants 
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हो और दुराचारी दुःखी, परन्तु प्रायः ऐसा देखने में आता है कि सदाचार और धर्म 
का आचरण करने वाला ही दुःखी रहता है, परन्तु इससे यह सिद्ध नहीं होता कि 
नैतिक आचरण अनावश्यक है । नैतिक आचरण का फल भोगने के लिए मनुष्य बार- 
बार जन्म लेता है । काण्ट का कहना है कि इस फल को भोगने के लिए हमें ईश्वर की 
सत्ता ही स्वीकार करनी पड़ेगी, क्योकि ईश्वर ही सदाचारी के लिए सुख ओर 
दुराचारी के लिए दण्ड का विधान करता है । अतः इन तर्को से ईश्वर का अस्तित्व 
सिद्ध होता है। 


काण्ट की आलोचना-- १, काण्ट ने ईश्वर को उचित स्थान नहीं प्रदान 
किया है। ईश्वर धार्मिक आचरण का साध्य है न कि साधन । हम सदाचार का 
आचरण इसलिए करते हैं कि ईश्वर की प्राप्ति हो। सदाचार साधन है । काण्ट 
महोदय ईश्वर को साधन तया सदाचार को साध्य मान लेते हैं । 


२. काण्ट का सर्वोच्च शुभ धमं और सुख का मिलन है, परन्तु यह मिलन 
असम्भव है । एक लौकिक है तो दूसरा पारलोकिक । ये दोनों भिन्न जगत हैं, इतका 
मेल अप्तम्भव सा है । 


३. काण्ट के दर्शन में यह मान्यता है कि नैतिक व्यक्ति ही सुखी होगा; 
परन्तु यह मान्यता स्वयं-सिद्ध सिद्धान्त नहों । काण्ड इस मान्यता की आवश्यकता पर 
नहीं विचार करते । तात्पयं यह है कि वे इसे सिद्ध नहीं करते कि किस प्रकार नैतिक 
व्यक्ति ही सुखी होगा । 


४. नैतिक फलों की प्राप्ति के लिए आत्मा की अमरता और पुनजेन्म तो 
अवश्य स्वीकार करना पड़ेगा परन्तु इससे ईश्वर की आवश्यक सत्ता सिद्ध नहीं 
होती । संसार में ऐसे बहुत से धर्म हैं जो नैतिक फल ( पाप-पुण्य ) भादि को स्वीकार 
करते हैं, परन्तु इन फलों के दाता ईश्वर को स्वीकार नहीं करते । 


२. माटिनो का नैतिक तर्क ( Moral Arguments of Martino )— 
मारिनो महोदय ने नैतिक आदशं को जीवत में सबसे महत्वपुर्ण माना है । उनका कहना 
है कि नैतिक आदर्श आत्मा की पूर्णता है। हम अपने भोतर नेतिक बाध्यता का 
अनुभव करते हैं; इसे अस्वीकार नहीं किया जा सकता । यह नैतिक आदशं सत्य है 
और इसका प्रतीक ईश्वर भी । इससे ईश्‍वर की सत्ता सिद्ध होती है । 


माडिनो का नैतिक आदर्श सभी विद्वानों को मान्य नहीं । मोटिनो नैतिक 
आदर्श को स्वयं-सिद्ध सिद्धान्त मान लेते हैं, परन्तु इसके लिए कोई तके नहीं देते । 
अत; उनका स्वयं-सिद्ध सिद्धान्त केवल मान्यता है । दूसरी बात यह है कि माठिनो 
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नेतिकता का आधार ईश्वर को स्वीकार करते हैं, परन्तु नैतिकता का आधार श्रद्धा है 
क्योंकि ईश्वरवादी धर्म भी नैतिक है । 


३. रेशडेल का नैतिक तकं ( Moral Arguments of Rashdall)— 
रैशडेल ने भी नैतिक युक्ति का समर्थन किया है । इनके अनुसार नैतिकता स्वतन्त्र ओर 
निरपेक्ष है और इसी आधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध होती है । नैतिकता का सम्बन्ध 
आदशे से हे । इसमें यह विचार किया जाता हूँ कि हमें क्या करना चाहिए ? चाहिए 
तो आदशं हुँ । इस आदर्श की व्याख्या जड़वाद से नहीं प्रत्ययवाद से हो सकती है। 
प्रत्येक प्रत्ययवाद के अनुसार नैतिक आदर्श पूर्ण और निरपेक्ष बुद्धि में ही सम्भव हूं । 
इस पूर्ण और निरपेक्ष बुद्धि को ही धम में ईश्वर कहा जाता है, भतः ईश्वर की सत्ता 
सिद्ध है । 


रैशडेल के तकं में आलोचकों ने कुछ दोष दिखलाये हैं । उनका कहना है 
कि रैशडेल महोदय ने यथार्थ नैतिकता ओर अयथार्थ नैतिकता में भेद किया है। 
यथार्थ नैतिकता को उन्होने भादश बतलाया हुँ। जिसका सम्बन्ध चाहिए से है। 
प्रश्‍न यह है कि यह आदशे वस्तुनिष्ठ है या नहीं। यदि वस्तुनिष्ठ है तो यह 
वास्तविक है, आदश नहीं । दुसरी बात यह है कि रैशडेल की नैतिकता से नियतिवाद 
का समर्थन होता है । रंशडेल के अनुसार निरपेक्ष सत्ता ही सभी घटनाओं का आधार 
है। संकश्प-शक्ति भी निरपेक्ष सत्ता के कारण ही घटती है । अतः संकहप-शक्ति 
स्वतंत्र नहीं । इसे स्वतन्त्र न मानने से नैतिकता निराधार हो जाती है। 


७. ऐतिहासिक तक ( Historical Arguments )--इस तक के मानने 
बालों का कहना है कि मानव जाति का सम्पूणं इतिहाक्ष किसी देवी शक्ति पर 
निर्भर है । आदि काल से लेकर आज तक मानव का विकास होता रहा है। मानव 
की इस लम्बी यात्रा में अनेक घटनाएँ घटती रही हैं । इन घटनाओं के पीछे किसी 
देवी शक्ति का प्रयोजन है । अतः यह कहा जा सकता है कि मानव का इतिहास 
ईषइवर के अस्तित्व को सिद्ध करता है । 


वस्तुतः यह्‌ तके नैतिक तकं का ही एक रूप है। यह मानवीय घटनाओं के 
पीछे ईश्वर का प्रयोजन स्वीकार करता है । प्रश्न यह है कि संसार में भूकम्प, दुभिकष 
अकाल आदि अनेक दुर्घेटनाये भी घटती हैं । इनसे किसका अस्तित्व सिद्ध होगा ? 


५. उपयोगितावादी तर्कं ( Utilitarian Arguments ) —उपयोगिवा- 
वादी दर्शन व्यवहारवादी है। यह व्यवहार के आधार पर ईश्वर की सत्ता 
सिद्ध करता है । इसकी मान्यता है कि ईश्वर का आधार विश्वास है और यह 
बिश्वास जीवन को सफल बनाने के लिए अत्यन्त उपयोगी है । अतः उपयोगिता कै 
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आधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध होती है । हम ईश्वर में विशवास करते हैं और इस 
विश्बास से हम सुख और शान्तिमय जीवन व्यतीत करते हैं । इस विश्वास के कारण 
ही हम दया, परोपकार आदि सत्कर्म करते हैं। ये सत्कर्म जीवन के लिए अत्यन्त उप- 
योगी हैं। समाज सुख, शान्ति और सदाचार के बिना नहीं चल सकता। अत; 
विशवास और उपयोगिता के आधार पर ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध किया जाता है। 


बहुत से दार्शनिक उपयोगितावादी तकं को स्वीकार नहीं करते । जीवन के 
लिए सुख भौर शान्ति की आवश्यकता तो है परन्तु सुख और शान्ति का आधार 
धामिक भावना ही नहीं । प्रायः ऐसा देखा जाता है कि धमं के नाम पर दुःख भौर 
अत्याचार होते हैं । रक्तपात और शोषण को धमं के नाम पर स्वीकृति दी जाती है। 
अतः बहुत से दार्शनिक धमे को जीवन के लिए अनुपयोगी मानते हैं । 


६. मूल्यात्मक तर्क ( 4००९॥५ ०† ५०1०७ )-ुछ दार्शनिक मूल्यों 
के आधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध करते हैं। इनका कहना है कि मानव की मूल 
प्रवृत्तियाँ हँ--विचार ( ThinkIn९ ), वासना ( £९९४१४ ) और संकृहप ( Will- 
108 ) । विचार का मूल्य सत्य है, वासना का मूल्य सौन्दर्य है और संकल्प का मुल्य 
शिव है । अतः सत्यं, शिवं और सुन्दरं नामक तीन मूल्य हँ । हमारी प्रवृत्ति तीन 
प्रकार की है, अतः हमारे लिए भी तीन हैं । इन मूल्यों को ध्यान में रखकर ही हम 
कोई कार्य करते हैं । अतः हमारा आचरण मूल्यों से नियन्त्रित होता है । मूल्यों के 
अनुकूल आचरण को हम सदाचार कहते हैं तथा प्रतिकूल आचरण को दुराचार कहते 
हैं । इससे स्पष्ट है कि हमारे जीवन में नैतिक मूल्यों की बाध्यता है, इससे ईश्वर 
की सत्ता प्रमाणित होती है । ईश्वर निरपेक्ष सत्ता है जो सत्य, शिव और सुन्दर को 
सार्थक बनाता है । अतः मूल्यों का सर्वोच्च रूप ईश्वर है। मूल्यों की सार्थकता से 
ईश्वर की सत्ता प्रमाणित होती है। 

इस सिद्धान्त के विरुद्ध आलोचकों का कहना है कि यह उक्ति भी काण्ट की 
नैतिक युक्ति के समान ही है । कुछ आलोचकों ने बतलाया है कि मूल्य पारमाथिक 
जगत में रहते हैं तथा आचार व्यावहारिक जगत में। अतः इस प्रश्‍न का उत्तर नहीं 
प्राप्त होता कि आदर्श व्यवहार को नियन्त्रित कसे करता है । यह भी कहा जाता है 
कि ईइवर सभी मूल्यों के परे निराकार और निविकार है । ऐसे निराकार ईश्वर का 
सम्बन्ध व्यावहारिक जगत के आचरण मे कैसे ? इन प्रश्‍तों का समुचित उत्तर इस 
द्वान्त में नहीं प्राप्त होता है । 

ईश्वर-सम्बन्धी प्रमाणों की प्रामाणिकता 

हमने ईश्वर के सम्बन्ध में परम्परागत तथा अनुभवमूलक प्रमाण को प्रस्तुत 

करने का प्रयास किया है, परन्तु प्रश्न यह है कि क्या ईश्वर का अस्तित्व प्रमाणों से 
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प्रमाणित किया जा सकता है? उत्तर यह है कि किसी भी प्रमाण से इश्वर को 
'इदमित्थम्‌' रूप से नहीं प्रमाणित किया जा सकता । इसका कारण यह है कि प्रमाण 
से प्रमेय की सिद्धि होती है और ईश्वर अप्रमेय है! सभी प्रमाण या तकं बुद्धि की देन 
हैं तथा ईश्वर अबौद्धिक और तर्कातीत है। जो तकं की परिधि के परे है उसे उक 
की सीमा में नहीं बाँधा जा सकता, अर्थात्‌ अप्रमेय के लिए प्रमाण नहीं दिया जा 
सकता । ईश्वर की सत्ता तो स्वानुभूतिगम्य है, अर्थात्‌ अपना अनुभव ही ईएवर के 
लिए सबसे बड़ा प्रमाण है। अपना शुद्ध अनुभव शब्दों के परे है, इसीलिए ईश्वरीय 
अनुभव को निविकल्पक अनुभूति का विषय माना गया है। जिन महात्माओं ने या 
सन्तों ने ईश्वर का अनुभव किया है वे ईश्वर के लिए दिये गये तर्को को व्यर्थ बत- 
लाते हैं, वयोंकि सच्ची ईश्वरीय सत्ता शब्द और तकं के परे है । एक आवश्यक 
प्रश्‍न यह है कि सभी तकं या प्रमाण निष्प्रयोजन हैं, ऐसा नहीं कहा जा सकता। 
प्रमाण और तक की आवश्यकता है । इनके द्वारा ही हम ईश्वरोन्मुख होते हैं। ईश्वर 
के सम्बन्ध में प्रमाणों की चर्चा से ईश्वर के स्वरूप पर प्रकाश पड़ता है। इससे 
धामिक भावना को बल मिलता है । अतः धर्म के विकास में ये प्रमाण साधक और 

हायक हैं। धमं-दर्शन के क्षेत्र मै इनका विशेष महत्व है । यह धामिक अनुभुतियों 
की बौद्धिक व्याख्या का क्षेत्र है । बौद्धिक व्याख्या ओर विश्लेषण तक और प्रमाण 
के बिना संगत और समीचीन नहीं कहला सकते । अतः अतीन्द्रिय और अबौद्धिक 
ईश्वर को अनुभवगम्य और बौद्धिक बनाने में ये सहायक और सार्थक हैं। भतः 
प्रमाण सप्रयोजन हैं, निष्प्रयोजन नहीं । ये अन्तिम निर्णय के लिए अक्षम हैं, परन्तु 
प्रारम्भिक स्वरूप दिग्दशंन में सक्षम हैं । 





अध्याय ६ 


ईश्वर और व्यक्तित्व 





ईश्वर के व्यक्तित्व को लेकर धर्म-दशेन में अत्यधिक विवाद उत्पन्न होता है। 
प्रश्न यह है कि ईश्वर साकार है अथवा निराकार। इसका उत्तर भावात्मक और 
अभावात्मक दोनों रूपों में दिया जाता है। तात्पर्यं यह है कि ईश्वर को व्यक्तित्व- 
सहित और रहित दोनों मानने वाले दाशंनिक हैं तथा दोनों के तकं भी अपने-अपने 
हैं, जिन पर हम आगे विचार करेंगे। यहाँ यह स्पष्ट करना आवश्यक है कि ईश्वर 
के व्यक्तित्व का अर्थ क्या है? साधारणतः किसी व्यवित के व्यक्तित्व को हम उसकी 
बाह्य भाकृति मानते हैं । देखते में जो व्यक्ति लम्बा और गोरा हो, उसके व्यक्तित्व 
को आकर्षक समझते हैं । मनोवैज्ञानिक हष्टि से बाहय आकृति ही नहीं वरन्‌ आन्त- 
रिक प्रकृति भी व्यक्तित्व में सम्मिलित है । इस दृष्टि से किसी का व्यक्तित्व उसके 
शारीरिक और मानसिक गुणों का समुदाय है, परन्तु ईश्वर का व्यक्तिस हमें बाह्य 
रूप से दिखलायी नहीं देता । उसमें हमारे समान शरीर और मन का भी अभाव 
हो है, अतः उसके व्यक्तित्व का अथं क्या है ? 


ईएवर के व्यबितत्व का सम्बन्ध स्वचेतना या आत्म-चेतना से है । इसी हृष्टि 
से मैकटागाटे महोदय का कहना है कि “जिस प्रकार हमें अपने अस्तित्व की चेतना है 
उसी प्रकार ईश्वर भी अपने अस्तित्व के प्रति चेतन है 177 अतः ईश्वर के व्यक्तित्व 
का लक्षण उसकी आत्मन्चेतना है । आत्म-चेतना के अतिरिवत संकल्प की स्वतन्त्रता 
भी ईइवर के व्यक्तित्व का लक्षण है। इसीलिए प्रो० गैलवे का कहना है कि ईश्वर 
के व्यक्तित्व से हम उनकी आत्मचेतना और संकल्प की स्वतन्त्रता समझते हैं ।“ 


आत्म-चेतना और संकल्प की स्वतन्त्रता मानव व्यक्तित्व के भी मूल लक्षण 
हैं । अपने अस्तित्व का बोध और कर्म करन की स्वतन्त्रता के बिना मानव भी मानव 


Sse 
, Incalling him ( God ) personal, I mean to assert that he is 


1 
self-conscious, that he has that awareness of his own existence 


which I have of my existence, 

Mctaggart : Some Dogmas of Religion, p. 189, 
God as Self-conscious and self-determining being 
0 Him the essentials of personality. 
ge Galloway : The Philosophy of Religion, p. 41 2, 


2, In calling 
we ascribe t 
Geor 
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नहीं कहला सकता । इस दृष्टि से तो ईश्वर और मानव के व्यक्तित्व में समानता 
जान पड़ती हँ, परन्तु मानव का व्यक्तित्व ईश्वर के समान नहीं है। दोनों के 
व्यक्तित्व में निम्नलिखित भेद हैं-- 


( क ) ईश्वर का व्यक्तित्व अधिक व्यापक हूँ । मानव अपने व्यक्तित्व के 
कारण पशुओं से भिन्न है; परन्तु ईश्वर अपने व्यक्तित्व के कारण मानव और पशु 
दोनों से भिन्न है । 


(ख ) ईश्वर मानव का स्रष्टा है और मानव ईश्वर की सृष्टि हुँ । कारण- 
कार्ये के अनुसार ईश्वर मानव का कारण हुँ और मानव ईश्वर का कार्य । कारण 
और कायं में भेद है । 


( ग) ईश्वर का व्यक्तित्व अनादि और अनन्त है । मानव का व्यक्तित्व 
सादि और सांत है । ईश्वर सबका कारण होते हुए भी स्वयं अकारण है, सबको 
उत्पन्न करते हुए भी स्वयम्भू है । मनुष्य जीता और मरता है, ईश्वर अभर और 
अविनाशी है । 


(घ ) मनुष्य देश भोर काल की सीमाओं से बेधा हुआ है, अतः पूर्णतः 
स्वतन्त्र नहीं । ईश्वर देश और काल की सीमा से परे है, अतः वह पूर्णतः स्वतन्त्र 
है। मनुष्य की स्वतन्त्रता आंशिक है। ईइबर की स्वतन्त्रता पूर्ण है । 


( ङ ) मनुष्य की शक्तियां सीमित हैं और ईश्वर अनन्त है। मानव अपूण, 
अल्पज्ञ ओर ससीम है । ईश्वर पूणे, सर्वज्ञ और असीम है। 


एक आवश्यक प्रश्‍न यह है कि क्या ईश्वर के पास भी मानव के समान शरीर 
हैं? मानव के समान शरीर की कल्पना तो ईश्वर में नहीं की जा सकती । मानव 
का शरीर जरा, मरण और रोग से युक्त है तथा ईश्‍वर का शरीर इनसे मुक्त है । 
अतः ईश्वर में मानव के समान शरीर की कल्पना तो निरथेक है । यदि ईश्वर में 
शरीर है तो वह विराट रूप है। उसका शरीर आध्यात्मिक है भौतिक नहीं । उसे 
मानव शरीर के समान भूख, प्यास और अभाव सता नहीं सकते । अतः ईश्वर में 
हाड, मांस ओर स्नायु-मण्डल से बने हुए भोतिक शरीर की कल्पना नहीं हो सकती । 

ईश्वर के व्यक्तित्व को लेकर विद्वानों में विवाद है। कुछ विद्वान ईश्वर के 
व्यक्तित्व का समर्थन करते हैं तो उछ खण्डन । प्रथम पक्ष यह है कि ईशर व्यक्तित्व- 
पूर्ण है । इसके समर्थन के लिए निम्नलिखित तकं दिये जाते ह 


(क ) धे ईश्वर केन्द्रित होता है। धामिक भावना के विकास के लिए 
ईश्वर का अस्तित्व नितान्त आवश्यक है । ईश्वर को व्यक्तित्वपूर्ण माने बिना धार्मिक 
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भावना का विकास नहीं हो सकता । इसी दृष्टि से प्रो० गैलवे का कहना है कि यदि 
ईश्वर व्यक्तित्वपूर्ण नहीं तो धार्मिक विकास भी भ्रम है ।” तात्पर्ये यह है कि घामिक 
विकास की गति ईश्वर के बिना रुक जायेगी। यह सत्य है कि कुछ धर्म ईश्वर के 
ब्यक्तित्व के बिना भी विकसित हुए हैं परन्तु इनके विकास की गति में इनके संस्था- 
पकों को ही ईश्वर मान लिया गया है । 


(ख ) ईश्वर-विचार से ही ईश्वर सगुण सिद्ध होता है तथा सगुण होने से 
व्यक्तित्वपूर्ण सिद्ध होता है। हम ईश्वर के सम्बन्ध में पूर्ण परमात्मा, दयासागर; 
क्षमाधाम, कृपापुंज आदि रूपों में विचार करते हैँ। क्षमा, दया, कृपा आदि गुण हैं। 
इन गुणों को धारण करने वाला अवश्य ही गुणी होगा तथा गुणी अवश्य ही व्यक्तित्व- 
पूर्ण होगा क्योंकि गुणों से ही व्यक्तित्व की सत्ता सिद्ध होती है। यदि ईश्वर 
व्यक्तित्वविहीन होता तो गुण निराधार हो जाते । 


(ग ) नैतिक और धार्मिक आचरण से ईश्वर व्यक्तित्वपू्ण सिद्ध होता है । 
मनुष्य सत्य और सदाचार का पालन करता है। पूजा-पाठ, उपासना और आराधना 
करता है । इन कार्यों से वह ईश्वर के समीप जाना चाहता है । वह्द समझता है कि 
सदाचार परमात्मा तक पहुँचने का मार्ग है। उपासना से उपासक उपास्यदेव के 
समीप होता चाहता है। उपासक का यह हढ़ विश्वास है कि उसके उपास्य देव 
( परमात्मा ) सवंगुण-सम्पश्न हैं। इससे स्पष्ट होता है कि परमात्मा सगुण, साकार 
और व्यक्तित्वपूर्ण है। व्यक्तित्वविहीन ईश्वर सदाचार और आराधना का लक्ष्य 
नहीं बन सकता । 


( घ ) जगत की नैतिक व्यवस्था से ईश्वर व्यक्तित्वपूर्ण सिद्ध होता है। 
संसार का स्वरूप नैतिक है । सभी घटनाएँ किसी नियम से घटती हैं। दिन के बाद 
रात और रात के बाद दिन होता है । शिशिर, ग्रीष्म और वर्षा का प्रारम्भ होना 
भी नियत है । सदाचारी को सुखी बनाना और दुराचारी को दण्ड देना भो किसी 
व्यवस्था के अन्तर्गत है । इसका व्यवस्थापक निश्चित रूप से व्यक्तित्व॒पुणं है जो सबका 
नियन्त्रण करता है। घोर अँधेरे में पाप करने वाले तथा किसी के न देखने पर भो 
पुण्य करने वाले को सर्वज्ञ परमात्मा ही देखता है और पाप-पुण्य का विधान 


करता है । 


5 


1. If God is not personal , the whole development of the 
religious consciousness in man must be pronounced to be an 


illusion, 
Galloway : Philosophy of Religion, p. 495. 
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( ङ ) साधकों और सन्तो का अनुभव ईश्वर को व्यक्तित्वपूणं बतज्ञाता शो 
साधना की अवस्था में सन्त ईइवर का दर्शन करते हैं तथा राम और कृष्ण के रूप 
में ईश्वर के रूप का सिर से पैर तक का सजीव, सचित्र वर्णन करते 


हैं । इनका 
अनुभव और वर्णन ईश्वर का व्यक्तित्व सिद्ध करता है । 


ईश्वर-व्यक्तित्व का खण्डन 


अन्य वर्ग ईश्वर के व्यक्तित्व का विरोध करता है । यह वर्ग ईश्वर को साकार 
नहीं स्वीकार करता । इस वर्गे के तर्क निम्नलिखित हँ 


( क ) ईश्वर को व्यक्तित्वपूर्ण मानना तो ईश्वर का विरोध करना है। हम 
जानते हैं कि यदि ईश्वर है तो असीम और अनन्त है। उसे कोई रूप और आकार 
प्रदान करना तो उसे ससीम भोर सान्त बतलाना है, जो ईश्वर विरोधी है । जब हम 
ईश्वर में व्यक्तित्व का विधान करते हैं तो विभु और विराट को लघु बना देते हैं । 
सर्वव्यापक और सवेदेशीय को संकीर्ण और एकदेशीय वना देते हैं। लघु, संकीणं 
ईश्वर ईश्वर नहीं हो सकता । 


( ख ) ईश्वर को व्यक्तिस्वपूर्ण मानना तो ईश्वर का मानवीयकरण है जो 
अनुचित है । ईश्वर अनन्त, असीम और सर्वज्ञ है तथा मानव सान्त, ससीम ओर 
अह्पञ्च है । मनुष्य व्यक्तित्वपूर्ण है । यदि ईश्वर भी मानव के समान ही व्यक्तित्वपूर्ण 
है तो सभी मानवोचित दोषों और दुबंलताओं से ग्रसित है । मानव अपने समान ही 
ईइवर के व्यक्तित्व की कल्पना कर लेता है, परन्तु यह तो अनुचित मानवीयकरण 
है । मनुष्य अपने समान ईश्वर को मान लेता है; परन्तु दोनों में भेद है । 

( ग ) यदि ईश्वर व्यक्तित्वपूर्ण है तो वह अवश्य ही अशुभ तत्त्वों से प्रभावित 
होगा । मानव अशुभ के कारण दुःख-दैन्य-निराशा आदि का सामना करता है । यदि 


ईश्वर भी इनका सामना करता है तो वह परम-शुभ नहीं कहला सकता । अतः ईश्वर 
व्यक्तित्वविहीन है । 


( घ ) ईश्वर का प्रत्यक्ष नहीं होता, अतः वह्‌ व्यक्तित्वपुणं नहीं । व्यक्षितत्व- 
पूर्ण सभी वस्तुओं का प्रत्यक्ष होता है, परन्तु ईश्वर का प्रत्यक्ष नहीं होता । अतः वह 
व्यक्तित्वपूर्णं नहीं । 

( ङ ) व्यक्तित्व भौतिक या सांसारिक होता है। ईश्वर असांसारिक या 
आध्यात्मिक है । अतः ईश्वर में व्यक्तित्व की कल्पना तो आध्यात्मिक को सांसारिक 
बनाना है जो सवेथा अनुचित है । 

ईएवर का व्यक्तित्व विवादास्पद विषय है । इसके पक्ष और विपक्ष दोतों में 
तर्कं दिये गये हैं। इसका निर्णय करना कठिन है कि ईश्वर व्यक्तित्व सहित है या 
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रहित । इसका कारण यह है कि तक तो दोनों पक्षों में भनेक हैं, परन्तु कोई निर्णायक 
अन्तिम तकं नहीं कहा जा सकता । वस्तुतः ईश्वर का व्यक्तित्व तर्क का विषय नहीं । 
पक्ष और विपक्ष दोनों पक्षों में एक दार्शनिक भूल है। यह सत्य है कि व्यक्तित्वविहीन 
ईश्वर उपास्य-देव नहीं बन सकता तथा उपास्य और उपासक के अभाव में धामिक 
भावना नहीं पनप सकती । सृष्टि अकारण नहीं, इसका स्रष्टा ईश्वर है, विश्व में 
व्यवस्था और सामञ्जस्य है। इसका व्यवस्थापक ईश्वर अवश्य है। विचित्र जगत 
की रचना का रचयिता ईश्वर अवश्य है । यह भी सत्य है कि व्यक्तित्वविहीन रचना 
सम्भव नही । अतः ईश्वर है और व्यक्तित्वपूर्ण है, परन्तु उसका व्यक्तित्व मानव के 
समान नहीं । ससीम और सान्त मानव का व्यक्तित्व असीम और अनन्त ईखर के 
समान नहीं हो सकता । अतः मानव व्यक्तित्व के समान ईश्वर में व्यक्तित्व की कल्पना 
करना तो भयंकर भूल है जिसे मानवीयकरण का दोष कहा जाता है। यदि ईश्वर 
का व्यक्तित्व है तो विभु और विराट रूप है, ईश्वर असाधारण और अलौकिक पुरुष 
है जिन्हें 'पुरुष-विशेष'' कहा जाता है । अतः ईश्वर का व्यक्तित्व भी असाधारण और 
अलौकिक ही होगा । यह सत्य है कि व्यक्तित्वविहीन रचना असम्भव है, परन्तु तीतों 
लोकों के रचयिता का व्यक्तित्व शिल्पकार और कलाकार का वहीं । उस असाधारण 
रचयिता का व्यक्तित्व भी असाधारण ही है । इसीलिये, वेदों में ईश्वर के अलौकिक 
व्यक्तित्व को इस प्रकार बतलाया गया है-- 


अपाणिपादो यवनो ग्रहीता 
पश्यत्यचक्षुः य श्रृणोति कर्णः । 
स वेत्ति सर्वं न हि तस्थ वेत्ता 
तस्माहुरग्रं पुरुषं महान्तम्‌ ॥ इवेता० उप० १६ 


अर्थात्‌ वह ( ईश्वर ) हाथ और पैर के बिना भी दुर तक चल सकता है, 
ग्रहण कर सकता है, आँखे न होने पर भी देख सकता है भौर कान न रहने पर भी 
सुन सकता है । वह सबको जानने वाला है, उसे जानने वाला कोई नहीं, अत: वह 
परम पुरुष महान है । पाणि-पाद तो व्यक्तित्व के लक्षण हैं, परन्तु अपाणिपाद होकर 
भी जो पाणि-पाद धर्म का निर्वाह कर सकता है, वह अवश्य ही असाधारण व्यक्तित्व 
से सम्पन्न है।' 


१. न्याय-वैशेषिक में ईश्वर पुरुष-विशेष कहलाता है । 
२. तुलना करे 
बिनु पग चले सुने बिनु काना, कर बिनु कर्म करे बिधि नाना । 
आनत रहित सकल रस भोगी, बिनु बानी बकता बड़ जोगी ॥ 
---तुलसीदास 
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ईश्वर के गुण 
( Attributes of God ) 

ईश्वर का गुण भी उसके व्यक्तित्व के समान विवादपूण है । यदि ईश्वर को 
हम व्यक्तित्व सहित मानते हैं तो उसे सगुण या गुण युक्त अवश्य स्वीकार करना 
पड़ेगा । तात्पर्यं यह है कि यदि ईश्वर में व्यक्तित्व है तो उसमें गुण भी, क्योंकि गुण 
निराधार नहीं रह सकते और व्यक्तित्व निगुण नहीं हो सकता । एक आवश्यक प्रश्न 
यह है कि यदि ईश्वर सगुण है अर्थात्‌ गुणों से युक्त है तो उसके गुणों का स्वरूप क्या 
है? ये गुण ईश्वर के आवश्यक गुण हैं अथवा हमारी बुद्धि के द्वारा ईश्वर पर आरो. 
पित धमं हैं ? दूसरे शब्दों में, गुण विषयगत ( 01/९८४९ ) हैं अथवा आत्मगत 
( $फ]९८४०९ ) हैं ? तात्पर्य यह है कि गुण वस्तुतः ईश्वर का आवश्यक धमं है 
अथवा मानव मन की सुझ है? दोनों प्रकार के मत धर्म-दर्शन में पाये जाते हैं। कुछ 
विद्वानों का कहना है कि ईश्वर के गुण ईश्वर के आवश्यक धमं हैं। इन गुणों के 
कारण ही ईश्वर की वास्तविक सत्ता अभिव्यक्त होती है । अतः ये गुण वस्तुतः ईश्वर 
के धर्म हैं । गुण वास्तविक या विषयगत ( 09९०६१४९ ) हैं, क्योंकि ये ईश्वर के 
आवश्यक धर्म हैं। जिस प्रकार धर्म के बिना धर्मी का ज्ञान नहीं हो सकता उसी 
प्रकार गुणों के डिना गुणो ( ईश्वर ) का ज्ञान नहीं हो सकता । दूसरे दल के विद्वानों 
का कहना है कि ये गुण मानव मस्तिष्क के द्वारा ईश्वर पर आरोपित धर्म हैं। हम 
अपनी बुद्धि के अनुसार ईश्वर में गुणों को कल्पना करते हँ । अतः ये गुण हमारे मन 
के धर्म हैं जिनके सहारे हम ईश्वर को समझना चाहते हैं। इस प्रकार ये गुण आत्म- 
गत ( 9४।९०४।५९ ) हैँ । ईश्वर के गुण वास्तविक हों या काल्पनिक परन्तु ईश्वर 
सगुण अवश्य है । सगुण ईश्वर ही उपास्य देव होता है, जिसकी उपासना की जाती 
है। अतः उपासक ओर उपास्य की भावना के लिए तो ईश्वर के गुणों को मानना 
अति आवश्यक है । सगुण ईश्वर ही भक्ति और आराधना का विषय है। ईश्वर के 
गुण दो प्रकार के होते हैं-तात्विक गुण और नैतिक गुण । 

१. ईश्वर के तात्विक गुण ( Metaphysical Attributes of God )— 
ये गुण ईश्वरीय सत्ता को आवश्यक रूप से अभिव्यक्त करते हैं । इन गुणों के बिना 
हम ईश्वर तत्व को नहीं समझ सकते । अतः ये ईश्वर के तात्विक गुण कहलाते हैं । 
ईश्वर के तात्विक गुण तीन हैं--प्वेशक्तिमत्ता, सर्वव्यापकता और सर्वज्ञता । 


१. सर्वशक्तिमत्ता ( Omnipotence )--इसका अर्थ है कि ईश्वर सभी 
प्रकार की शक्तियों से सम्पन्त है । 0775 का अर्थ सर्व ( A! ) है और 90075 
का अथे शक्ति-सम्पन्त ( P०९८१] ) है । अतः ०००९०९ का अर्थ सर्वेः 
शक्ति-सम्प्रन्तता है । सर्वंशक्ति-सम्पन्न के भी कई अथं हैं। संत भागस्ताइत के 
अनुसार इस शब्द का अर्थ अनन्त शक्ति ( 17१९ २००९? ) है । कुछ विद्वातों 
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के अनुसार इस शब्द का अर्थ सवंशक्तिःसम्पन्न ( All Powerful ) है। कुछ 
लोगों का कहना है कि इस शब्द का अर्थ सर्वोपरि शासक होना हँ । ईश्वर सभी पर 
शासन करता हूं, क्योंकि वह सवंशक्तिः्सम्पन्न है । विशव की सभी शक्तियां ईश्वर के 
अधीन हैं। वह परम शक्ति है, अतः परम शासक है । यथार्थ में सर्वशक्तिमत्ता का 
अर्थ सभी प्रकार की शक्तियों से युक्त होना है । ईश्वर कतु अकतु' और अन्यथा 
कतु तीनों में समर्थ है । तात्पर्यं यह है कि वह जो चाहे कर सकता है, जो नहीं चाहे 
नहीं कर सकता है तथा यदि दूसरी प्रकार से चाहे तो दूसरी प्रकार से कर सकता 
है। वह पूर्णतः स्वतन्त्र है । उसकी गति का कोई अवरोधक नहीं, उसके मागे में 
कहीं बाधा नहीं । संस्कृत में ईश्वर शब्द ईश घातु से बनता है तथा ईश धातु का 
प्रयोग सामर्थ्यं के अर्थ में होता है। जो समर्थ है वही ईइवर है । असमर्थ ईश्वर 
तो असंगत कल्पना है । समर्थं तो मनुष्य भी है परन्तु ईश्वर में असाधारण सामथ्यं 
हँ । वह असम्भव को सम्भव कर सकता हँ । इसीलिए उषे सवे-समर्थं या सर्वशक्ति- 
सम्पन्त माना जाता है । सामर्थ्यं का सम्बन्ध शक्ति से हं । जो सर्वसमं है वह 
सवंशकिति-सम्पन्न हैं : 


धर्म-दर्शन का इतिहास यह बतलाता है कि लोगों के मन में ईश्वर का 
विचार शक्ति से ही प्रारम्भ हुआ । प्रकृति की भयावह शक्तियों को देख कर लोगों 
ने उन्हें ईश्वर की संज्ञा दी। सर्वप्रथम युग अनेकेशवरवाद ( ०1६९1५० ) का 
था । इस युग में अनेक शक्तियों को ईइवर मान लिया गया । सूर्य, चन्द्रमा, नक्षत्र 
आदि सभी ईश्वर के प्रतीक बन गए ! बाद में एकेइवरवाद का युग आया । इस युग 
में अनेक शक्तियों को एक परम शक्ति के अधीन स्वीकार किया गया । इसी प्रकार 
आगे चलकर इस एक शक्ति को परमेश्वर स्वीकार किया गया । अतः सभी युगों में 
इंदवर शक्ति या सामथ्यं का वाचक रहा हुं । 


ईश्वर सवंशक्ति-सम्पन्न है। अपनी अपार शक्तियों से ही वह चित्र-विचित्र 
संसार की रचना कर स्रष्टा कहलाता है । सृष्टि को उत्पन्न करना उसकी परम 
शक्ति या अपार सामथ्यं का परिचायक है । कुछ लोगों का कहना है कि ईश्वर 
सृष्टि को उत्पन्न करने में कुछ जड़ चेतन साधनों का प्रयोग करता है । क्या वह इन 
साधनों से सीमित नहीं कहा जा सकता ? यदि उसे साधनों की अपेक्षा होती है तो 
वह निरपेक्ष कंसे हो सकता है? यदि वह किसी साधन की सहायता लेता है तो 
स्वाधीन और स्वतन्त्र कॅसे कहला सकता है ? परन्तु यह जान लेना आवश्यक है कि 
ईश्वर सर्वशक्ति-सम्पन्न है। साधनों को उत्पन्न करना भी उसी का कायं है। वह अपनी 
इच्छा से साधनों को उत्पन्न कर उनसे सहायता लेता है । साधन उसे सीमित नहीं 
कर सकते, क्योंकि वह असीम और अनन्त है । इसी प्रकार कुछ विद्वानों का आक्षेप 
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है कि ईश्वर सर्वशक्ति-सम्पन्त है, अतः सबका स्रष्टा है। शुभ और अशुभ दोनों 
को वही उत्पन्न करता है । अशुभ के कारण ही संसार में रोग, विनाश, मृत्यु ओर 
दुःख हँ । क्या ईश्वर इन अशुभ तत्वों से प्रभावित नहीं हं ता? दूसरी बात यह है 
कि वह परम दयालु तथा संसार का माता-पिता होकर भी संसार में दुःख-दैन्य, रोग, 
विनाश क्यों उत्पन्त करता है? स्पष्ट है कि या तो अशुभ उसकी शक्ति के बाहर 
है या वह दया-सागर नहीं ? परन्तु यह आलोचना निराधार है। अशुभ संसार में 
अवश्य है और इसका भी कुछ प्रयोजन है। इसकी सत्ता भी ईश्वर की इच्छा के 
अधीन ही है। ईश्वर शुभ के महत्व को बढ़ाने के लिये ही अशुभ को उत्पन्न करता 
है। प्रकाश और अन्धकार, दिन और रात दोनों आवश्यक हैं । अन्ततोगत्वा शुभ 
की ही विजय होती है तथा अशुभ पराजित होता है। यही इंश्वरीय विधान है। 
अशुभ को उत्पन्न कर वह ( ईश्वर ) शुभ या कल्याण के मार्ग को और भी प्रशस्त 
करता है, दया भौर प्रेम को दरशाता है। इस प्रकार अशुभ इश्वर की सर्वशक्ति- 
मत्ता का साधक है, बाधक नहीं । वह अशुभ को उत्पन्न कर अशुभ पर विजय प्राप्त 
करने की शक्ति भी प्रदान करता है, क्योंकि सवेशक्तिसम्पन्न है । इसी प्रकार एक 
और आक्षेप किया जाता है कि इंश्वर सर्वेशक्तिसम्पन्न हैं, अतः स्वेच्छाचारी है, 
जो चाहता है वही करता है, उसके ऊपर किसी का नियन्त्रण नहीं। यह भी 
निराधार है । इंश्वर परम स्वतन्त्र होकर भी स्वेच्छाचारी नहीं । वह सबको उत्पन्न 
कर सबकी व्यवस्था भी उत्पन्न करता है। व्यवस्था के लिये नियमों को बनाता है, 
पुण्य-पाप, घर्म-अधमे का विधान करता है। इस विधान को वह स्वयं मानता है । 
अपने बनाये हुए विधानों के विपरीत वह कभी कायं नहीं करता, अन्यथा जगत की 
व्यवस्था और संचालन असम्भव होगा । अतः ईश्वर स्वतन्त्र होकर भी अनियमित 


स्वेच्छाचारी कार्य नहीं करता । वह अपनी बनाई व्यवस्था में व्यतिक्रम नहीं होने 
देता । 


२. सर्वव्यापकता ( 0777197९४९०८४ ) ईश्वर सर्वव्यापी है। इसका 
गर्थे यह है कि ईश्वर सभी स्थानों में व्याप्त है । ऐसा कोई स्थान नहीं जहाँ 
ईश्वर का अभाव हुँ अथवा ईश्वर-शृन्य कोई स्थान नहीं । ईश्वर समष्टिरप, यां 
समग्ररूप हे, अतः किसी स्थान या देश को ईइवर-शुन्य नहीं स्वीकार किया जा 
सकता । ईश्वर विभु और विराट्‌ रूप हुँ जिसके कारण वह सर्वव्यापक माना जाता 
है । इससे ईश्वर की अनन्तता सिद्ध होती है, परन्तु कुछ लोग व्यापक का अथं विस्तार 
समझते हैं तथा यह मानते हैं कि ईश्वर सभी दिशाओं में विस्तृत हँ, परन्तु यह अर्थ 
उचित नहीं । ईश्वर सबका स्रष्टा है, दिशाओं की सृष्टि भी वही करता है । दिशाओं 
में विस्तृत होने का अर्थं यह है कि दिशाओं का अस्तित्व ईइवर के पहले था । यरद 
अनुचित है । इसका सही अर्थं यह है कि ईश्वर सबका स्रष्टा है तथा सृष्टि के कण- 
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कण में ईश्वर व्याप्त हूँ । जड़-चेतन सभी में ईश्वरीय सत्ता व्याप्त है । यही ईर्वर 
का सर्वव्यापक रूप है । जिस प्रकार आत्मा सम्पूर्ण शरीर में व्याप्त हू, उसी प्रकार 
परमात्मा सम्पूर्ण सृष्टि में; परन्तु इसका अथे यह नहीं कि आत्मा ही शरीर है अथवा 
आत्मा और शरीर में अभेद है । इसका अथं यही है कि आत्मा अदृश्य होकर भी सम्पूणं 
शरीर में व्याप्त है। आत्मा से अलग शरीर के किसी भी अंग का अस्तित्व नहीं । 


धमं के प्रारम्भ से ही ईइवर को व्यापक माता जाता है । आदिम काल में 
स्थानीय ईश्वर की कल्पना थी । प्राकृतिक धर्म में ईश्वर की सत्ता किसी स्थान विशेष 
में सीमित समझी जाती थी, परन्तु आध्यात्मिक धर्म में ईश्वर को विश्व-व्यापी माना 
जाता है । यही ईशर की सर्वेव्यापकता है । यह धामिक दृष्टि से अत्यन्त आवश्यक 
है । धर्म में उपासक अपने उपास्यदेव की सत्ता का सर्वत्र अनुभव करता है । अतः 
उपासक और उपास्यदेव के सम्पर्क के लिये ईश्वर का सवंव्यापी होना आवश्यक है। 
यदि देववादी धारणा के अनुसार यह मान लिया जाय कि ६इवर विश्व की रचना 
कर विश्व से अलग हो जाता है तो भक्त और भगवान में सम्पकं असम्भव सा हो 
जायेगा । ईश्वर विश्व का प्राण है, विश्व के कण-कण में व्याप्त है--यही ईश्वर की 
स्वेव्यापकता है जो धामिक भावना को हढ़ बनाती हैँ । 


३. सर्वज्ञता ( 0770150191०8 )---ईश्वर सर्वज्ञ है’ इसका अर्थं है कि ईश्वर 
सब कुछ जानता है । उसका ज्ञान पूर्ण ज्ञान कहलाता है, क्योंकि वह सभी विषयों को 
सभी प्रकार से जानता है। अतः सर्वेज्ञ का अर्थे सवंदा और सर्वथा ज्ञान है। वह 
भुत) भविष्यत्‌ और वर्तेमान के विषयों को एक समान जानता है। इसीज्ञिए उत 
त्रिकालदर्शी कहते हैं । उसके लिए कोई भी वस्तु न तो अदृश्य है और न अगोचर । 
यह उसके अनन्त ज्ञान का परिचायक है । 


मनुष्य भी ज्ञाता है परन्तु ईशवर के समान नहीं । मानव का ज्ञान सान्त है 
ओर ईश्वर का अनन्त । मनुष्य कुछ ही विषयों को जानता है परन्तु ईश्वर सभी 
विषयों को जानता है । इसीलिए मनुष्य को अल्पञ्च ओर ईश्वर को सर्वज्ञ कहा जाता 
है। मानवनज्ञान के लिए ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध आवश्यक है परन्तु ईश्वर के 
ज्ञान के लिए यह सम्बन्ध आवश्यक नहीं । इसीलिए ईश्वर के ज्ञान को अद्वेत और 
मानव के ज्ञात को द्वैत रूप माना गया है । मानव का ज्ञान प्रत्यक्ष और परोक्ष दोनों 
हुआ करता है परन्तु ईश्वर का ज्ञान केवल प्रत्यक्ष रूप ही है । इसलिए कह्दा जाता 
है कि ईश्वर का ज्ञान सहज ज्ञान या सः ज्ञान है, षयोंकि ईश्वर को करिसी साधन 
की आवश्यकता नहीं । मनुष्य को ज्ञान के लिए साधनों की आवश्यकता पड़ती है । 
वह आधार वाक्य से निष्कर्ष का ज्ञान प्राप्त करता है, परन्तु ईश्वर विना आधार 
के ही निष्कर्ष का ज्ञान प्राप्त करता है । 
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एक आवश्यक प्रश्‍न यह है कि मनुष्य कंसे जानता है कि ईश्वर सर्वज्ञ है? 
सर्वज्ञ ही सर्वज्ञ को जान सकता है। अत्पज्ञ सर्वज्ञ को नहीं जान सकता । वस्तुतः 
सर्वेज्ञता ज्ञान की सीमा है। इसका अर्थ है कि ईश्वर का ज्ञान असीम है । यदि उसके 
ज्ञान को सीमा स्वीकार की जाय तो दण्ड और पुरस्कार की योजना नहीं बन पायेगी । 
पाप छुपा कर किया जाता है, परन्तु सर्वज्ञ ईश्वर से यह छूप नहीं पाता । पुण्य का 
फल तत्काल नहीं मिलता । सर्वज्ञ ईश्वर ही कालान्तर में इसके फल का विधान 
करता है। इस प्रकार पाप और पुण्य के सहो विधान के लिए ईश्वर को सवेज् 
मानना आवश्यक है। ईश्वर ही जन्म-जन्मान्तर के सभी कर्मो को जानता है और 
देखता है । वह कमं के अनुसार ही फल का विधान करता है। 

४, अनन्तता और नित्यता ( Infinity and Eternality )—सर्वेशक्तिमान, 
सर्वव्यापक तथा सबैज्ञ होने के साथन्साथ ईश्वर को अनन्त और नित्य भी माना जाता 
है। अनन्त शब्द के दो अर्थ है--अभावात्मक और भावात्मक । भभावात्मक अर्थ में 
अनन्त वह है जिसका अन्त न हो, अर्थातु जो सान्त न हो | सान्त मनुष्य है और 
अनन्त ईश्वर । दूसरे शब्दों में, मानव ससीम है तो ईश्वर असीम । मृत्यु या विनाश 
ही सीमा है। मानव जरा-मरण और विनाश की सीमा को पार नहीं कर सकता; 
परन्तु ईश्वर इन सीमाओं के परे है, परन्तु मरण ओर विनाश भी ईश्‍वर की ही 
सृष्टि है। अपनी ही सृष्टि की सीमा में स्रष्टा बंध नहीं सकता । इस अर्थे से केवल 
यही पता चलता है कि इश्वर असीम है । भावात्मक अर्थ में अनन्त सम्पूर्णता और 
स्वतन्त्रता का सूचक है । ईश्वर पूणं हे, पूणं से किसी वस्तु को निकाल लेने पर शेष 
पूर्ण ही रहता है । मृत्यु और विनाश ईश्वर में किसी प्रकार की अपूणंता नहीं उत्पत्न 
कर सकते । इसी प्रकार ईश्वर को नित्य माना जाता है । नित्य का अर्थ शाश्वत है। 
ईश्वर की सत्ता भूत, भविष्यत्‌ और वत्तंमान तीनों कालों में समानतः विद्यमान 
रहती है। काल का प्रभाव ईदवर पर नहीं पड़ता; अतः उसे कालातीत कहते हैं। 
मनुष्य जन्म लेता है और मरता है। जन्म के पहले ओर मृत्यु के बाद मनुष्य का 
अभाव रहता है, केवल वर्तमान में ही उसका भाव रहता है । ईश्वर जन्म नहीं लेता, 
मरता भी नहीं। अतः वह अज ओर अमर कहलाता है । यही ईश्वर का अनादि और 
नित्य रूप है । ईश्वर का नित्यत्व उसकी अनन्तता का ही परिणाम है; क्योंकि सभी 
सान्त अनित्य होते हैं। ईइवर को अनन्त और चित्य मानना धर्म के लिये आवश्यक 
है। सान्त और अनित्य ईश्वर तो ईश्वर नहीं कहा जा सकता । ये मनुष्य के विशेषण 
हैं, ईश्वर के नहीं । 

एक आवश्यक प्रश्‍न यह है कि अनादि और अनन्त ईश्वर सादि भौर सार 
मानव का उपास्यदेव केसे होता है ? उत्तर यह कि उपासक ( मानव ) ईर को 
अवादि और अनन्त मानकर ही उपासना करता है। अतः ईश्वर की अनन्तता तो 








ईइवर और व्यक्तित्व १३५ 


उपासना का आधार है। मनुष्य अपने समान सान्त की उपासना नहीं कर सकता । 
अनन्तता ही मनुष्य और ईश्वर का भेद है । उपासना और आराधना के द्वारा ही 
सान्त अनन्त के निकट जाना चाहता है। उपासक भी उपास्य के समान अजर, अमर 
और अनादि स्वरूप प्राप्त करना चाहता है । 


ईश्वर के नेतिक गुण 
( Ethical Attributes of God ) 

नैतिकता धर्म की आधारशिला है, नीतिशुन्य धम तो किसी भी समाज को 
मान्य नहीं । अतः सामाजिक हृष्टि से धमं की अभिव्यक्ति नैतिक मूल्यों के ही माध्यम 
से होती है । अतः किसी अर्थ में अनैतिक धर्म तो असामाजिक है, इसीलिये ईश्‍वर 
के नेतिक गुण सामाजिक हट्ट से ध्रमं के आवश्यक अंग माने जाते हैं। रहस्यवादी 
सन्तों को ईश्वर चाहे जिस रूप में दिखलायी पड़े; साधारण सामाजिक व्यक्ति 
को तो वह दया, प्रेम, परोपकार, त्याग आदि सामाजिक मूल्यों से विभूषित ही 
दिखलायी पड़ता है । इसीलिये दया; प्रेम आदि को ईइवर का नैतिक गुण माना 
जाता है। उदाहरणाथ; यहूदी और इस्लाम धमं का ईश्वर न्यायरूप, ईसाई धर्म 
का ईश्वर प्रेमहप और हिन्दू धर्म का ईश्‍वर दयासागर दिखलायी पड़ता हूँ। 
तात्पर्यं यह है कि न्याय; प्रेम, दया आदि नैतिक गुणों के बिना ईश्वर की कल्पना 
नहीं की जा सकती । अन्यायी, द्वेषी और क्रूर ईश्वर किसी को माम्य नहीं । ईश्वर के 
नैतिक गुणों में शुभ-शिव, न्याय-परायणता, प्रेम और दया आदि महत्वपूर्ण हैं । 


१. शुभ या शिव-ईर्वर को शुभ या शिवस्वरूप माना जाता है। वह 
कल्याणकारी हँ, मंगलमय हूँ । मानव अशुभ तत्वों के कारण अनेकों प्रकार के दुःख- 
दैन्य और निराशा का सामना करता है, अतः वह शुभ या शिवरूप ईश्‍वर की 
उपासना करता है । अतः ईश्वर का शुभ होना आवश्यक है । 


२. व्यायपरायणता--ईखर न्यायप्रिय है, वह सवंदा अन्याय और अत्याचार 
का विरोध करता है । अन्यायी और अत्याचारी को दण्ड देना ईश्वर का प्रमुख कायें 
है । मनुष्य कमं करता है परन्तु फल का विधान ईश्वर के अधीन है। कर्म के 
अनुसार ही ईश्वर फल देता है । इसीलिये ईइवर को सर्वोच्च न्यायाधीश साना 
जाता है । कभी-कभी असत्य और पाप की विजय होती हुई दिखलाथी देती है परन्तु 
अन्तिम निर्णय ईश्वर का ही होता है । अन्ततोगत्वा धर्म और सत्य की ही विजय 
होती है । ईश्वर ही धमं और न्याय के पक्ष को विजयी बचाता है । 

३. प्रेम--ईश्वर को प्रेममय माना जातां हूँ। वह किसी से घृणा नहीं करता, 
किसी के प्रति द्वेष नहीं रखता । जगत का माता पिता होने के कारण सभी सन्तान 
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के प्रति ईश्वर के हृदय में अगाध प्रेम रहता है । प्रेम के कारण ही हम ईस्वर कौ 
पिता को संज्ञा देते हैं। ईकाई धर्म में “प्रेम पिता' की कल्पना की गयी है। इसका 
स्पष्ट आशय यह है कि ईश्वर के हृदय में सबके प्रति समानत: प्रेम है। 


४. दया-क्षमा--ईइवर परम दयालु और क्षमाधाम है । रवर को दया- 
सागर समझकर ही हम उसकी पूजा और प्रार्थना करते हुँ । ईश्वर हमारे द्वारा किये 
गये भूलों को क्षमा करता है । अपने भक्तों के द्वारा किये गये जघन्य अपराधों को भी 
ईइवर क्षमा कर देता हुँ । यह उसकी महानता का प्रतीक ह । 


ईश्वर के नेतिक गुणों के प्रति एक आक्षेप किया जाता है। आलोचकों का 
कहना है कि नैतिक गुण तो मनुष्यों में पाये जाते हैं। मनुष्य इन गुणों का आरोप 
इंशवर पर करता हुँ; परन्तु ऐसा करने से इश्वर का मानवीयकरण हो जाता है। 
ईश्वर मनुष्य के परे है । उसे विश्वातीत माना गया हुं। नैतिक गुण तो विशव में 
पाये जाते हैं। अतः नैतिक गुणों के कारण ईश्वर का विश्वातीत रूप नष्ट हो जाता 
हुँ या ईश्वर का मानवीयकरण हो जाता है । अतः कुछ आलोचकों का कहना है कि 
इश्वर पर नैतिक गुणों का आरोप नहीं किया जा सकता, परन्तु यह आलोचना 
समीचीन नहीं । धमं के लिये ईश्वर का विश्वातीत होना आवश्यक है । उपासक और 
उपास्य देव में दूरी अवश्य होनी चाहिए। साथ ही उपास्य देव में नैतिक गुणों का 
होना आवश्यक है । ईश्वर में नैतिक गुणों के कारण ही उपासक आकृष्ट होता हूँ । 
सदाचार और नैतिक गुणों के कारण ही मनुष्य ईश्वर तक पहुँच पाता है। अतः 
नैतिक गुण तो सोपान हैं। ईश्वर नैतिकता की पराकाष्ठा है । वही नैतिकता का 
निर्धारण करता है । वह स्वयं नैतिक आचरण कर मनुष्य के लिए आदर्श मार्ग 
स्थापित करता है। यदि इंश्वर नैतिक न हो तो दया, परोपकार, क्षमा, त्याग आदि 
नैतिक गुण निराधार हो जायेंगे । समाज में इन गुणों का महत्व इसलिए है कि इत 
गुणों के माध्यम से ही मनुष्य इंशवर को प्राप्त करता है । अतः नैतिक गुण सामाजिक 
होते हुए भी आध्यात्मिक हैं। ये गुण मनुष्य में भी पाये जाते हैं, परन्तु आंशिक रूप 
से । इनका पूर्ण खूप तो परमात्मा में ही प्राप्त होता है । मनुष्य दया कर सकता हुँ 
परन्तु दया सागर तो इश्वर ही हो सकता है । धामिक दृष्टि से इंशवर के नेतिक 
गुण अत्यन्त महत्वपूर्ण हैं, क्योंकि नैतिकता ही घर्म की आधारशिला है । नैतिक 
मूल्यों के बिना घमं जीवित नहीं रह सकता । 


Yn 


अध्याय ७ 


अशुभ को समस्या 


अशुभ जीवन और जगत का एक आवश्यक अंग है। अतः जब हम जीवन 
और जगत पर विचार प्रारम्भ करते हैं तो अशुभ की समस्या पर भी विचार करना 
पड़ता है । इस समस्या पर विचार किये बिना तो जीवन और जगत का विचार 
अपूण और अधूरा है । इसी कारण धमं-दर्शंत के विद्वान इस समस्या पर विचार 
करते हैं, क्योंकि इसके सहारे ही जीवत ओर जगत को यथार्थे हष्टि से समझा जा 
सकता है । इस समस्या के सम्बन्ध में पहला प्रश्‍न यह है कि अशुम कया है ? अर्थात्‌ 
अशुभ की परिभाषा क्या है? इसकी परिभाषा दो हष्टिकोणों से की गयी है--अभा- 
वात्मक भौर भावात्मक । अभावात्मक हष्टि सवंसाधारण दृष्टि है; अथवा यह 
अशुभ का सामान्य प्रचलित अथं है । सामान्यतः शुभ के अभाव को अशुभ कहते हैं । 
यह निषेधात्मक है, क्योंकि यह शुभ का निषेध बतलाता है, परन्तु इससे केवल यही 
पता चलता है कि जो शुभ नहीं है वह अशुभ है । इस परिभाषा में केवल अभाव या 
निषेध पक्ष पर जोर या बल दियो गया है परन्तु इससे यह नहीं पता चलता कि अशुभ 
कया है। रात दिन का अभाव है और मृत्यु जीवन का अभाव है। इनसे तो केवल 
अभाव का ज्ञान होता है। दो विपरीत वस्तुओं या तथ्यों को एक दूसरे के विरोधी 
रूप में बतलाया जा सकता है। रात और दिन जीवन ओर मृत्यु के समान एक दूसरे 
के विरोधी हैं । रात यदि दिव का अभाव है या जीवन यदि मृत्यु का अभाव है तो 
दिन भी रात का अभाव है भोर मृत्यु भी जीवन का अभाव है । अतः अभावात्मक 
परिभाषा से केवल दो वस्तुओं के विरोध का पता चलता है, इनके स्वरूप का पता 
नहीं चलता । स्वरूप के ज्ञान के लिये तो भावात्मक परिभाषा की आवइपकता है । 
अतः प्रश्‍न यह है कि अशुभ की भावात्मक परिभाषा क्या है ? अशुभ देव्य भाव या 
दुःख की अनुभूति है । इसको उत्पत्ति प्रतिकूल भावनाओं से होती है । जिप प्रकार 
जीवन भौर जगत के अनुकूल विचार सुख के जतक हैं उसी प्रकार इनके प्रतिकूल 
विचार दुःख के जनक हैं। सुख और दुःख की अनुभूति स्वाभाविक है । तात्पयं यह्‌ 
है कि मानव स्वभावतः इत दोनों प्रकार के अनुभवों को प्राप्त करता रहता है । 
जीवन इन अनुभवों के बिना चल नहीं सकता । हमें अनुकूल और प्रतिकूल दोनों 
प्रकार के अनुभव होते रहते हैं जिनके कारण हमारा जीवन सुखी और दुःखी होता 
रहता है। संक्षेप में, हम कह सकते हैं कि अनुकूल भावनाएँ सुख उत्पन्न करती हैं 
मौद प्रतिकूल भावनाएं दुःख उत्पन्न करती हुँ । पहले को शुभ ओर दुसरे को अशुभ 





१३८ घर्म-दर्शन 


कहते हैं। ये दोनों सापेक्ष हैं अर्थात्‌ एक का दूसरे के बिना अस्तित्व असम्भव है। 
केवल शुभ या केवल अशुभ तो जीवन और जगत का विरोधी है । इसीलिये कहा 
गया हैं कि शुभ-अशुभ, स्वी-पुरुष और प्रकाश-अन्धकार के समान सापेक्ष पद हैं । 
इनमें से किसी एक का दूसरे के बिना सही भर्थ नहीं समझा जा सकता। प्रसिद्ध 
विद्वान गैलवे का कहना है कि मानव अनुभूति में अशुभ शुभ से सम्बद्ध है। घर्म या 
पुण्य को अधर्मे या पाप के बिना नहीं समझा जा सकता, क्योंकि दोनों सापेक्ष हैं। एक 
का विचार ही दुसरे के विचार को स्वभावतः उपस्थित कर देता है ।२ इससे स्पष्ट है 
कि शुभ भौर अशुभ सापेक्ष पद हैं तथा सम्बद्ध अनुभव | सुख जीवन की सुखात्मक 
अनुभूति है तथा दुःख जीवन की अशुभात्मक अनुभूति है । 

एक आवश्यक प्रश्‍न यह है कि अशुभ यदि दुःख की अनुभूति है तो मनुष्य 
इसे क्‍यों चाहता हे ? उत्तर यह कि अशुभ की सत्ता मनुष्य के चाहने पर निर्भर 
नहीं । कोई भी व्यक्ति अपनी इच्छा से दुःख नहीं भोगता चाहता, परन्तु उसे दुःख 
भोगना पड़ता हँ । अशुभ शुभ के समान हमारे जीवन का अंग है, इससे त्राण नहीं । 
अतः हमें यह स्वीकार करना होगा कि अशुभ की सत्ता संसार में है। यदि जीवन है तो 
कम या अधिक दुःख का अनुभव अवश्य होगा । इसीलिथे अशुभ को जीवन का संदेह- 
रहित सत्य माना गया हूँ ।१ हमें जीवन मिला है तो मरण भी मिलेगा, हम स्वस्थ हैं 
तो रोगी भी होना पड़ेगा, यौवन है तो बुढ़ापा भी अवश्य आयेगा । इसीलिये सन्तों 
का कहना है कि मनुष्य मरने के लिये जीता है, बूढ़ा होने के लिये जवान होता है 
और रोगी होने के लिये स्वस्थ होता है । तात्पर्य यह हुँ कि अशुभ शुभ के समान 
जीवन का स्वाभाविक अनुभव हुँ । कुछ दार्शनिक तो अशुभ और दुःख को जीवन का 
शाश्वत सत्य बतलाते हैं। जन्म से मृत्यु तक मनुष्य केवल दुःख ही भोगता रहता है । 
सुख तो क्षणिक हूं, दुःख ही शाश्वत सत्य है। जीवन भर हम हैरान और परेशान रहते 
हैं, अनेकों प्रकार के अभाव से पीडित रहते हैं। भूकम्प, भूचाल, ग्रह, नक्षत्र भादि 
सभी हमें परेशान करते हैं। अतः जीवन के समस्त अनुभव तो अशुभ युक्त हैं 1१ 





1, To our experiences evil is essentially related to good, to think 
ofa virtue isto presuppose a vice as its counterpart and the 
two idea imply one another. 

Galloway : Philosophy of Religion, p. 513, 

2. There is evil in the universe, Tt is not necessany to inquire how 
greater or small the amount of evi] may be... ,०००००००००००1९16 15 
some evil and this is beyond doubt. 

Mc, Taggart, 

3, The fact of evil is patient to all, 

D. M. Edwards ; Philosophy of Religion, p. 239. 


अशुभ कौ समस्या १६७ 


अशुभ या दुःख जीवन और जगत का सबसे कठोर सत्य है। महात्मा बुद्ध सम्पूर्ण 
जीवन को दुःख या विषाद युक्त मानते हैं। अपने प्रथम आर्यसत्य में तथागत का कहना 
है “जन्म लेता दुःख है, जरा ( बुढ़ापा ) दुःख है, मरण दुःख है, शोक करना दुःख 
है, विलाप करना ( रोना; पीटना ) दुःख है, पीड़ा होना दुःख है, चिन्तित होता 
दुःख है, व्यग्र ( परेशान ) होता दुःख है, इच्छाओं की तृप्ति न होना दुःख है, 
प्रिय से वियोग दुःख है । अप्रिय से संयोग दुःख है, संक्षेप में पञ्च-स्कन्ध ( शरीर- 
धारण ) ही दुःख है ।” इसमें तथागत ने बतलाया है कि दुःख जीवन का सबसे बड़ा 
सत्य है । अतः अशुभ सबसे व्यापक तत्व है । 


अशुभ की समस्या क्या है ? हमने अब तक यह देखा कि अशुभ की सत्ता 
अवश्य है । इसकी सत्ता वास्तविक हूँ, काल्पनिक नहीं । यदि जीवन है तो अशुभ भी 
हैं । अब हम इसकी समस्या पर विचार करेगे । यहाँ यह जान लेना आवश्यक है कि 
अशुभ की समस्या केवल ईइवरवाद के लिए है, क्योंकि परम शुभ परमात्मा और 
अशुभ दोनों एक साथ असंगत से जान पड़ते हैं। यदि परम शुभ परमातमा है तो 
अशुभ उसके लिए एक चुनौती है । इसका कारण यह है कि ईश्वरवाद के अनुसार 
ईश्वर ही एकमात्र सत्‌ है तो अशुभ को असतु होना चाहिए, परन्तु अशुभ असत्‌ नहीं । 
दूसरी बात यह है कि ईशवरवाद के अनुसार ईश्वर ही जगत का कर्त्ता, धर्ता और 
हर्ता है, वह सर्वशक्तिमान, सर्वेज्ञ भौर सरव्यापी है । वह परम शुभ और दया-सागर 
है । यदि वह सबका स्रष्टा है तो अशुभ का भी स्रष्टा वही है। यदि वह अशुभ का 
स्रष्टा नहीं तो अशुभ भी ईश्वर के समान एक स्वतन्त्र तत्त्व है जो ईश्वर की शक्ति 
के परे है; परन्तु ऐसा मानना उचित नहीं, क्योंकि सर्वशक्तिमान ईश्वर के अतिरिक्त 
शक्तिशाली और स्वतन्त्र तत्व नहीं हो सकता, क्योंकि दो समानत३ स्वतन्त्र तत्व से 
हुँतवाद की स्थापना होगी जो एक परम स्वतन्त्र ईश्वर का विरोधी होगा। तीसरी 
बात यह है कि ईश्वर दया-सागर है तो दुःख-दैन्य रूप अशुभ की सृष्टि क्यों करता है? 
यदि बह परम पिता, परमात्मा, परम दयालु हैं तो अपनी सन्तान को दुःखी क्यों 
देखता है? यदि वह दुःखी देखता है तो वह दयालु नहीं, कठोर है और क्ृपा-सागर नहीं 
कहला सकता । यदि वह सचमुच दयालु ओर सर्वशक्तिमान होता तो अशुभ या दुःख 
की सत्ता को पहले ही समाप्त कर देता। या तो वह अशुभ को समाप्त करने में 
असमर्थ या अथवा जान-बूझक्रर इसकी सृष्टि किया जिससे संसार के लोग दुःखी और 
परेशान हों । यदि ईश्वर असमर्थ था तो सर्वशक्तिमान नहीं, उमके समान ( शुभ 
के समान ) शक्तिगाली दूसरा तत्व अशुभ प्रारम्भ से ही है और यदि वह समर्थ होते 
हुए भी अशुभ को समाप्त नहीं किया तो मानव के साथ बड़ा भारी धोखा किया, 
अपनी क्ररता और निर्देयता का परिचय दिया। स्पष्ट है कि अशुभ ईश्वरवाद के 
लिए चुनौती है । कहा जाता है कि परम दयालु परमात्मा ने अपनी स्वेच्छा से तथा 


१४०७ धर्म-दर्शन 
अपनी शुभ-इच्छा से सृष्टि की ।” यह कथन कहाँ तक सत्य और समीचीन है। 
स्पष्ट है कि परमात्मा की प्रभूता और प्रेम के लिए अशुभ की सत्ता एक 
गहरा प्रश्न चिह्न है। यही अशुभ को समस्या है । इस समस्या को स्पष्ट करते हुए 
पैटरसन महोदय कहते हैं कि ( सर्वशक्तिमान ) ईश्वर अशुभ को संसार में प्रवेश 
करने से अवरुद्ध कर सकता था, परन्तु उसने स्वेच्छा से अवरोध नहीं उत्पन्न किया 
( अशुभ का अवरोधक नहीं बना ), तो ईश्वर शुभ नहीं हो सकता, अथवा अशुभ 
के मार्ग में अवरोध करना ईश्वर की सामथ्यं के बाहर है; तो यद्यपि वह शुभ है, 
परन्तु उसकी शक्ति सीमित है ।? प्रो० गैलवे ने भी इस समस्या पर प्रकाश डालते 
हुए कहा है कि “अशुभ की सत्ता तो ईश्वर में विश्वास का साधक नहीं बाधक है, 
क्योंकि हम ईश्वर को शुभ मानते हैं । यदि वह शुभ है तो दुःख और पाप-छप अशुभ 
की संगति उससे नहीं ।”» तात्पय यह है कि शुभ रूप ईश्वर और अशुभ रूप पाप 
दोनों एक साथ असंगत विचार हैं। पहला धर्म भीर पुण्य है तो दूसरा अधमं और 
पाप है। धर्म-अधम, पुण्य-पाप एक साथ कंसे । इनमें तो प्रकाश और अन्धकार के 
समान विरोध का सम्बन्ध है। इस समस्या का समाधान विभिन्‍न विद्वानों ने किया 
है, परन्तु किसी का समाधान सर्वमाव्य नहीं । इसीलिए प्रो० डी० एम० एडवडं 
महोदय कहते हैं कि अशुभ की समस्या तो एक गहन रहस्य है जिसके लिए सैद्धान्तिक 
सर्वमान्य समाधान संसार में उपलब्ध नहीं ।* यदि हम ईश्वर को प्रेमपूर्ण, न्यायप्रिय 
और सवंशक्तिमान मान ले तो अशुभ की समस्या गहन हो जाती है।5 आगे इस 
समस्या के विस्तार में इस पर अधिक प्रकाश दिया जायेगा । 





1, The whole of creation is an expression of God’s goodness, 
Thilly : A History of Philosophy, p. 180. 
2, Either God could prevent evil from intruding into the uni 
verse but does not choose to do ३०, and then he is not good, or 
else he can not to do ३०, in which case, although he may be 
God, his power is obviously limited. 
Patterson : Introduction to Philosophy of Religion, p. 419. 
3, Indeed we frequently find it put forward as a reason against 
belief in God, who is good, thatthe misery and sin of the 
world are inconsistent with the idea, 
Galloway : Philosophy of Religion, p. 524. 
4. The mystery of evil is indeed profound and probably no theore- 
tical solution yet offered to the world is adequate. 
D. M. Edwards : Philosophy of Religion, p. 242. 
5, But on the assumption that God is loving and just and 111 
powerful the problem ofevil becomes acute. 
D.M. Edwards ६ Philosophy of Religion, p- 243. 


अशुभ की समस्या १४१ 


अशुभ कै प्रकार 
( Kinds of Evil ) 


अशुभ के मुख्यतः दो प्रकार माने गये हैं-प्राक्ृतिक अशुभ ( १2५९३ 
६५1 ) और नैतिक अशुभ ( Moral एफ] ) । 


१. प्राकृतिक अशुभ--ग्रह प्रकृति प्रदत्त है। इनका हमारी स्वेच्छा से 
सम्बन्ध नहीं । हम चाहें अथवा न चाहें हमें इनका सामना करना पड़ेगा । उदाहरणाथ 
मृत्यु; तुफान, महामारी, दुर्भिक्ष भादि सभी प्रकृति प्रदत्त हैं। दूसरे शब्दों में, ये प्रकृति 
में विद्यमान अशुभ हैं। उदाहरणार्थं अकाल, तूफान, बाढ़, सूखा आदि सभी प्राकृतिक 
अशुभ माने जाते हैं। इस प्रकार के अशुभ से केवल मनुष्य ही नहीं वरन्‌ सभी सान्त 
प्राणी प्रभावित होते हैं ।” संक्षेप में, हम कह सकते हैं कि इस प्रकार के अशुभ सभी 
जीवों को दुःख देते हैं । 

२. नैतिक अशुभ--यह अशुभ मानव के कार्य-कलापों से उत्पन्न होते हँ । 
अतः इन्हें मनुष्य की स्वेच्छा से जन्य माना जाता है। इनका परिणाम भी प्राकृतिक 
अशुभ के समान दुःख ही हैं, परन्तु यह दुःख आरोपित नहीं संकल्पित है। स्पष्ट शब्दों 
में, प्राकृतिक अशुभ आरोपित हैं परन्तु नैतिक अशुभ संकल्पित हैं। प्रथम अशुभ से 
मानव का त्राण नहीं, परन्तु दूसरे अशुभ से द्राण सम्भव है। यदि मनुष्य चाहे तो दूसरे 
अशुभ का निराकरण कर सकता है। दूसरी बात यह है कि नैतिक अशुभ का परिणाम 
केवल मनुष्य को ही भोगना पड़ता है, क्योंकि यह मानव के संकल्प से उत्पन्न होता 
है। संकल्पहीन जो अचेतन जीव हैं, वे इसका परिणाम नहीं भोगते । इस प्रकार यह 
चेतन जीव ( मानव ) के जिये अशुभ है, अचेतन जीवों के लिये नहीं । 


धर्म-दर्शन के विद्वानों का कहना है कि ईश्वर ने मानव की सृष्टि कर मानव 

में स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति ( ९९५०० ०£ छत ) भी प्रदान किया । मनुष्य के 

सामने किसी परिस्थिति में अनेक विकल्प आते हैं कि इस कार्य को करें या 

नहीं । मनुष्य अपनी स्वेच्छा से बिना किसी प्रलोभन या भय के एक विकल्प का चयन 

करता है। यही संकल्प की स्वतन्त्रता है । मनुष्य इस संकल्प की स्वतन्त्रता का 

दुरुपयोग करता है और अशुभ प्राप्त करता है या दुःख का भाजन बनता है। अतः 

विद्वानों का कहना है कि नैतिक अशुभ प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप से मानव को स्वतन्त्र 

इच्छा या संकल्प के कारण उत्पन्न होते हैं। अतः इनकी उत्पन्न चेतना जीव या 

i We term natural evils the evils which are involved in the 
course of nature and affect not only men but all other finite 


creatures as well. 
Galloway ; Philosophy of Religion, p, 517. 


१४२ घमे-दशेन 


मनुष्य के कारण ही सम्भव है ।" हिसा, तस्करी, शोषण आदि सभी नैतिक अभ 
हैं । इनसे दुःख होता है, परन्तु मनुष्य जान-बुझकर हिंसा या तस्करी करता है। यदि 
मनुष्य चाहे तो इनसे बच सकता है, परन्तु मानव स्वेच्छा से इनको अपनाता है और 
दुःख पाता है । कुछ विद्वान अशुभ के कुछ और भी प्रकार बतलाते हैं। उदाहरणाथ 
१. बौद्धिक अशुभ ( 1९1९८०३] एफ] )--ज्ञान बौद्धिक है, 


तो अज्ञान 
भी । अतः सत्य ज्ञान यदि शुभ है तो असत्य या मिथ्या ज्ञान अशुभ है। 


२. तास्विक अशुभ ( Metaphysical Evil )—यह किसी वस्तु या विषय 
का तत्व सम्बन्धी अशुभ है । किसी वस्तु या तत्व की रचना यदि शुभ है, तो रचना 
में दोष अशुभ है । 

३. सामाजिक अशुभ ( 50०121 एस! )--समाज में सुख और शान्ति शुभ 
है तो दुःख दैन्य अशुभ है, दरिद्रता अशुभ है । 

४. सौन्दर्य सम्बन्धो अशुभ ( 4९३४१९४० एला ) किसी वस्तु की सुन्दर 
रचना शुभ है तो उसका कुरूप होना अशुभ है, परन्तु अशुभ के ये प्रकार प्राकृतिक 
और नेतिक भशुभ के अन्तर्गत ही हैं । अतः मुलतः अशुभ के दो ही प्रकार माने 
जाते हैं । 

एक आवश्यक प्रश्न यह है कि प्राकृतिक और नैतिक अशुभ में प्राचीन कौन 
है ? तात्पर्य यह है कि किसका प्रभाव पहले प्रारम्भ हुआ ? इस प्रश्‍न पर विद्वानों में 
मतभेद है । प्राचीन ईश्वरवादी विचारको का कहना है कि नैतिक अशुभ पहले उत्पन्न 
हुआ । ईश्वर ने मनुष्य को उत्पन्न कर संकल्प की स्वतन्त्रता प्रदान की । मनुष्य ने 
संकल्प की स्वतन्त्रता का दुरुपयोग किया, ईश्वर के आदेशों का पालन नहीं किया, 
अतः मनुष्य ईश्वर के कोप का भाजन बना । मानव को दण्ड देने के लिए ईश्वर ने 
विभिन्न प्रकार के अशुभ उत्पन्न किये । अतः जरा-मरण, रोग-विनाश, भूकम्प- 
महामारी आदि सभी दुःख ईश्वर के कोप के परिणाम हैं। इस मत के अनुसार 
प्राकृतिक अशुभ नैतिक अशुभ का परिणाम प्रतीत होता है। इसके विपरीत, प्राकृ- 
तिक अशुभ को ही प्राचीन मानते हैं। उनका कहना है कि प्राकृतिक अशुभ पहले से 
ही विद्यमान थे। रोग-विनाश आदि पहले से ही विद्यमान थे। इन विभिन्न भशुभ 
तत्वों के बीच मानव को अपने आपको अभियोजित करना था, परन्तु इस अभियोजन 
में मानव ने अपने को असफल पाया । विभिन्न प्रकार के प्राकृतिक कोपों बाढ़, सूखा, 
1. Moral evils, again, are those which spring directly or indirectly 


from the exercise of human will, and are made possible by the 
activity of conscious beings. 


Galloway : Philosophy of Religion, 9: 517, 





अशुभ को समस्या १४३ 


आँधी, तूफान, महामारी आदि का सामना करने में मानव असमर्थ था। इस 
असमर्थता के कारण ही मनुष्य ने नैतिक नियमों या इंदवरीय आदेशों का उल्लंघन 
किया, संकह्प-स्वातन्त्य का दुरुपयोग किया । इसके परिणाम-स्वरूप विभिन्न प्रकार 
के दुःख प्रारम्भ हुए । इसका तात्पर्य यह है किं मानव लाचार था, उसके सामने प्राकृ- 
तिक अशुभों का सामना करने के लिए कोई दूसरा विकल्प नहीं था । वह प्राकृतिक 
चुनौतियों का सामना करने के लिए ही पथ-भ्रष्ट हुआ । प्रो० गैलवे ने ठीक ही कहा 
है कि यदि प्राकृतिक अशुभों का अस्तित्व न होता तो नैतिकता का अतिक्रमण नहीं 
होता ।* इससे स्पष्ट है कि प्राकृतिक अशुभ प्राचीन हैं। यह मत अधिक समीचीन 
जान पड़ता है । 


ईश्वरवाद ओर अशुभ को समस्या 


हम पहले विचार कर आये हैं कि अशुभ केवल ईएवरवाद के लिये है। इसका 
कारण यह है कि ईश्वरवाद के अनुसार ईश्वर सर्वशधितमान और परम शुभ है । यदि 
वह सवंशक्तिमान है भौर वहो एकमात्र संसार का स्रष्टा है. तो ईश्वर ने ही शुभ के 
समान अशुभ की भी सृष्टि की । यदि उसने स्वेच्छा से शुभ ( सुख ) के समान ही 
अशुभ की सृष्टि की तो वह दयालु या दयासागर नहीं कहा जा सकता । यदि उसके 
न चाहने पर भी अशुभ उत्पन्न हुआ तो ईश्वर सवंशक्र्तिमान नहीं । इसीलिये अशुभ 
का अस्तित्व ईझ्वरवाद के लिये एक चुनौती है । सभी ईश्वरवादी दार्शनिक भशुभ की 
व्याख्या करते हैं तथा ईश्वरवाद के साथ इसका सामञ्जस्य स्थापित करना चाहते 
हैं। अशुभ की कुछ प्रमुख व्याख्याएं इस प्रकार हैं 


१. अशुभ मानव के संकल्प-स्वातंत्र्य के दुरुपयोग का परिणाम है 
( Evil fs due to the misuse of human free ३11 )--इस व्याख्या का मूल 
आधार ईसाई धर्म-ग्रन्थ है । ईसाई धर्म-ग्रन्थों में बतलाया गया है कि परमेश्वर परम 
शुभ है । परमपिता परमात्मा ने मनुष्य को उत्पन्न कर मनुष्य को संकल्प-स्वातंत्य 
प्रदान किया, परन्तु मनुष्य ने इसका दुरुपयोग किया ( आदम ने निषिद्ध फल को 
खाकर अपनी स्वतंत्र इच्छा-शक्ति का दुरुपयोग किया ) । इसके परिणाम स्वरूप 
वरमात्मा ने मानव को दण्ड दिया । मानव परमात्मा के पथ से भ्रष्ट हो गया तथा 
दुःख-दैन्य का शिकार बना । इससे स्पष्ट है कि मानव यदि संकल्प-स्वतंत्ता का 
सदुपयोग करता तो अशुभ का शिकार न बनता । अतः अशुभ तो संकल्प की स्वतंत्रता 
के दुरुपयोग का परिणाम है । मानव अनैतिक कार्यं कर ईश्वर के प्रति अनादर दर्शाता 





1. Had there been no natural evils felt by the self. There would 
have been no moral transgression. 
Galloway : Philosophy of Religion, p. 519. 


१४४ ध मंन्दशन 


है तो अशुभ का भाजन बनता है । अतः अशुभ का कारण ईश्वर नहीं मनुष्य उ 
व्याख्या के विरुद्ध कुछ आक्षेप किये जाते हैं, जो निम्नलिखित हूँ 


(क ) काण्ट और बोसांके के अनुसार ईश्वर ने मनुष्य को संकल्प को 
स्वतंत्रता प्रदान की तो उसने मनुप्य के सामने इसके सदुपयोग और दुरुपयोग रूप में दो 
विकल्प अवश्य रखे होंगे। यदि ईश्वर ने ऐसा नहीं किया तो संकल्प की स्वतेत्नता के 
साथ ही अशुभ का भी जन्म हुआ । 


(ख ) यदि ईश्वर ने अशुभ को जन्म नहीं दिया और अशुभ किसी प्रकार 
उत्पन्न हो गया तो ईश्वर सर्वशक्तिमान नहीं । 


( ग ) संकल्प की स्वतन्त्रता के दुरुपयोग को यदि स्वीकार भी कर लिया 
जाय तो भी इससे केवल नैतिक अशुभ की व्याख्या हो पाती है, प्राकृतिक अशुभ की 
नहीं । मानव प्राकृतिक अशुभ ( भूकम्प, महामारी ) से दुःख पाता है। इनका 
कारण कौन ? 


२. प्राकृतिक अशुभ नेतिक अशुभ के लिये दण्डमात्र है--( ४४५० 
evil is punishment for mor2] ९४३1 )—कुछ विद्वानों का कहना है कि प्राकृतिक 
अशुभ ईश्वर के द्वारा दिया गया मानव को दण्ड है । मनुष्य बाढ़, भूकम्प, महामारी, 
अकाल भादि प्राकृतिक अशुभ का सामना करता है और इनसे भीषण दुःख प्राप्त 
करता है । इसका कारण यह है कि मानव ने ईश्वरीय आदेश की अवहेलना की। 
इस अवश्ञा से क्रुद्ध होकर ईश्वर ने प्राकृतिक अशुभ को उत्पन्न किया जिसके कारण 
मानव दुःख प्राप्त क्रे। अतः प्राकृतिक अशुभ तो ईश्वरीय आदेश की अवज्ञा का 
परिणाम है.। कुछ ईश्वरवादो विश्वास करते हैं कि दुःख ईश्वरीय दण्ड है। दुःख 
पाकर मानव अपने कुकर्म या अनैतिक कमे के दुष्परिणाम को भोगता है। अतः 
दुःख-भोग ईश्वरीय दण्ड है। इस व्याख्या के विरुद्ध भी कुछ आक्षेप किये जाते हैं-- 

(क ) इस व्याख्या से ईश्वर दयालु नहीं वरन्‌ क्रूर पिता जान पड़ता है । 
वह मानव के द्वारा किये गये भूलों के लिये मानव को दण्ड देकर दुबी बनाता है। 
वह दुःख-दाता है, दयालु नहीं । 


( ख ) ईश्वर निरपराधी को भी दण्डित करता है। मान लिया जाय कि 
संकल्प को स्वतंत्रता के दुरुपयोग से कुपित होकर ईश्वर ने प्राकृतिक अशुभ दण्डरूप 
में उत्पन्न किये, परन्तु बाढ़, भूकम्प आदि प्राकृतिक अशुभ के कारण सभी मनुष्य 
दुःख पाते हैं। दण्ड का विधान यह बतलाता है कि दण्ड तो दोषी को ही मिलता 
चाहिये, निर्दोष को दण्ड देना अनुचित है । यह दण्ड-विधान कमंवाद के नियमों के 
प्रतिकूल है । 


त हर रक रनमा रा 


अशुभ की समस्या १४५ 

( ग ) दण्ड-विधान भी सहानुभूतिपूर्ण होना चाहिये । अपराध के लिये दण्ड 

अवश्य मिलना चाहिये, परन्तु इस दण्ड से अपराधी का सुधार होना चाहिये । अतः 

दण्ड-विधान अपराधी को समाप्त करने के लिये नहीं, वरन्‌ सुधारने के लिये है, 

परन्तु प्राकृतिक अशुभ तो भीषण दुःख देकर मनुष्य को समाप्त करना चाहता है। 

यदि ईश्वर प्राकृतिक अशुभ को उत्पन्न कर मानव को समाप्त करना चाहता है 

( भूकम्प और अकाल से अनेकों व्यक्ति काल के गाल में विलीन हो जाते हैं ) तो वह 
संसार का संरक्षक केसे ? वह संहारक हो सकता है, संरक्षक नहीं । 


३. प्राकृतिक अशुभ सफलता का साधक है ( 194६०:91 ७७] 18 000- 
4८४९ ० ३०८८९३३ )--क्रुछ विद्वानों का कहना है कि जीवन संग्राम में प्राकृतिक 
अशुभ हमारी सहायता करता है, अत: यह साधक है, बाधक नहीं । दुःख पड़ते पर ही 
मानव की आँखें खुलती हैं तथा वह जगकर प्रयास करता है और अपने लक्ष्य को 
प्राप्त करता है। भूख और प्यास से व्याकुल व्यक्ति ही भोजन और पानी के लिये 
प्रयास करता है । विपत्ति पड़ने पर ही सम्पत्ति के मागं दिखलायी पड़ते हैं। अतः 
दुःख तो सुख का साधक है । जिसने दुःख नहीं सहा, वह सुख का आनन्द नहीं ले 
सकता । हम गिरते हैं उठने के लिये। अतः पतन का दुःख तो उत्थान के सुखका 
साधक है। प्रगति के पथ पर अग्रसर होने के लिये मार्ग की बाधाओं का सामना 
करना आवशयक है। इसी आशय से कुछ विद्वान कहते हैं कि बाढ़, भूकम्प, महामारी 
आदि प्राकृतिक अशुभ से पीड़ित होने पर मनुष्य अधिक सजग और सावधान हो 
जाता है तथा सफलता के लिये अधिक प्रयास करता है । विश्व इतिहास यह बतलाता 
है कि आज के समृद्ध और समुन्नत देशों ने बीते दिनों में अनेकों प्रकार की दुदेशा 
और बाधा का सामना किया होगा । यदि किसी देश की दुदंशा न हो तो सुदशा 
न प्राप्त हो, किसी व्यक्ति के जीवन में दुदिन न आयें तो सुदिन भी न आयेगे। 
इसीलिये प्रो० राधाकृष्णन का कहना है कि अपूर्णता के बिना तो विश्व अचल, 
अप्रगतिशील और शून्य हो जायेगा।? प्रो० गैलवे का कहना है कि प्राकृतिक 
अशुभ तो उच्चतर शुभ के साधक हैं ।9 यदि संसार में प्राकृतिक अशुभ के कारण 
दुःख न उत्पन्न हो तो इसकी प्रगति अवरुद्ध हो जायेगी । प्रो० एडवर्ड ने एक रूपक 
के द्वारा अशुभ के महत्व को स्पष्ट किया है। उनका कहना है कि ऐसा स्वगं जो 





1. The word without imperfections is static, unprogressive and 
blank. 
Radha Krishnan : The Philosophy of R. N. Tagore, p. 56. 
2, There are instances of these evils where,...s:...these are ins- 
trumental in bringing about a greater good. 
Galloway ; The Philosophy of Religion, p. 527. 
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१४६ धसंन्दशेन 


निष्कण्टक गुलाबों से पूर्ण हो तथा तिक्तरहित माधुयं से भरा हो, मानव के लिये 
नीरस प्रतीत होगा और मानव कदाचित्‌ दीघेकाल तक उसका आनन्द न ले सकेगा |! 
इस व्याख्या के विरुद्ध भी कुछ आक्षेप किये जाते हैं-- 


(क ) किसी अर्थं में पतन उत्थान का सहायक है, विपत्ति सम्पत्ति का 
साधक है, परन्तु इसी अर्थ में दूसरा भी पहले का सहायक और साधक हो सकता है। 
सुदशा से दुर्दशा को प्राप्त होते भी देखे जाते हैं, शिखर पर चढ़कर भी पतन की 
ओर अग्रसर होना अस्वाभाविक नहीं । 


( ख ) यह आवश्यक नहीं कि दुःख सवेदा प्रेरणायक ही हो, सभी अनुत्तीण 
सर्वोत्तम उत्तीर्ण हो जाँय । अधिकांश तो दुःख सै दबकर हतप्रभ हो जाते हैं; अनुत्तीर्ण 
निराश हो पलायनवादी बन जाते हैं । 


( ग ) यदि ईश्वर दुःख इसलिये देता है कि मनुष्य सुख को प्राप्त करे तो 
वह सुख को ही सुगम बयों नहीं बना देता, दुःखविहीन सुख क्यों नहीं देता ? 


४. अशुभ शुभ के महत्व के लिए आवश्यक है ( ८1! ¡5 १९९५९१ ७० 
contrast ५० ९००4 )--इस व्याख्या के अनुसार यह बतलाया जाता है कि अशुभ 
के कारण ही शुभ का महत्व अधिक स्पष्ट हो पाता है, अतः अशुभ शुभ के लिए आव- 
वयक है। पाप से पुण्य का महत्व, अधमं से धमं का महत्व, अन्धकार से प्रकाश का 
महत्व, कुरूपता से सुन्दरता का महत्व बढ़ता है। यदि संसार में दुराचार न हो तो 
सदाचार के प्रति लोगों की आस्था कैसे बनेगी ? अधमं और अत्याचार के कारण धर्म 
और सदाचार के प्रति विश्वास हढ़ होता है । दुजंनों के कारण ही सज्जन प्रतिष्ठा 
के पात्र बनते हैं । धर्म का इतिहास बतलाता है कि पाम से ही पुण्य का जन्म होता 
है । जब अधर्म और अत्याचार बढ़ता है तभी धर्म की स्थापना होती है। इससे 
स्पष्ट है कि पाप, अशुभ, दुःख, अत्याचार आदि अनावश्यक नहीं । इनके कारण ही 
पुण्य, शुभ, सुख, सदाचार आदि की प्रशेा होती है तथा लोगों की इनमें आस्था 
जगती है । यदि संसार में केवल शुभ की ही सत्ता हो तो शुभ का महत्व नहीं होगा। 
यदि अशुभ न हो तो शुभ का स्वरूप ही स्पष्ट न हो पायेगा । अतः अशुभ शुभ की 
महत्व-वुद्धि में सहायक है । प्रो० सी० इ० एम० जोड का कहना है कि अशुभ शुभ 
का पुरक है । अशुभ तो शुभ के लिए उतना ही आवश्यक है जितना मनुष्य के लिए 


1. A paradise which is all roses without thorns, ‘all sweetness 
without an ingredient of sorrow, would seem to be too insipi 
for human beings to enjoy for any length of time. 


19, M, Edwards ; The Philosophy of Religion, pp. 248-249. 


अणुभ की समस्या १४७ 


उसकी छाया ।२ तात्पयें यह है कि अशुभ के बिना शुभ अपूर्ण है; जैसे छाया के बिना 
मनुष्य । इस व्याख्या के विरुद्ध निम्नलिखित आक्षेप किये जाते हैं-- 


(क ) यदि अशुभ शुभ के लिए आवश्यक है तो शुभ भी अशुभ के लिए। 
यदि शुभ न हो तो अशुभ से मनुष्य इतना दुःखी क्यों होगा ? दोनों एक दूसरे के 
लिए आवश्यक हैं। 


( ख ) अशुभ किसी अर्थ में शुभ का अभाव है। अतः शुभ की व्याख्या के 
लिए अशुभ की आवश्यकता नहीं, वरन्‌ अशुभ की व्याख्या के लिए शुभ की है । भाव 
के बिना अभाव को व्याख्या सम्भव नहीं । प्रकाश के बिना अन्धकार को ठीक रूप से 
नहीं समझा जा सकता | 


( ग ) अशुभ दुःखदायक स्थिति है। इसके कारण सुख-शान्ति का ह्लास 
होता है। संसार में इतने प्रकार के अशुभ की कोई आवश्यकता नहीं जिनके कारण 
मनुष्य नाना प्रकार के दुःखों को भोगता है। इसके कारण मनुष्य निराश हो जाता 
है तथा असन्तुलन का अनुभव करता है । इसके प्रभाव का उन्मूलन करने में मानव 
की जो शक्ति लगती है, वह व्यर्थ है । 


५. अशुभ अपूर्ण शुभ है ( Evil is incomplete good ) हेगेल भादि 
कुछ विद्वानों ने अशुभ को भपूर्ण शुभ माना है | इसका ठात्पये यह है कि शुभ पुणे है 
और अशुभ अपूर्ण | पूर्ण आकषंण का केन्द्र बनता है और अपुर्ण विकर्षण का । हम 
अशुभ को नहीं चाहते, क्योंकि वह अपूर्ण होने से विक्त रूप दिखलायी पड़ता है । 
जिस प्रकार किसो चित्र का अपूर्ण रूप कुरूप कहलाता है, उसी प्रकार शुभ विकृत 
या अपणं होकर अशुभ कहलाता है । शुभ और भशुम का मूल स्रोत एक ही है। 
एक ही वस्तु अपनी पूर्ण अवस्था में अयवा सुसंगत अवस्था में शुम है और अपूर्ण 
अवस्था अथवा असंगत अवस्था में अशुभ | इस दृष्टि से शुभ का पुरक ही अशुभ 
कहलाता है । इस व्याख्या के बिरुद्ध भी निम्नलिखित आक्षेप किये जाते हैं-- 


(क ) यदि यह मान ले कि अशुभ अपूर्ण शुभ है तो यह भी मानना होगा 
कि शुभ भी अपूर्ण अशुम है । 


( ख ) यदि यह स्वीकार कर लिया जाय कि अशुभ अपूर्ण है और शुभ का 
अंश है तो यह कठिनाई उत्पन्न होगी कि शुभ को भी अपूर्ण ही मानना होगा। अंश 
अवयव है भौर अंशो अवयवी । अवयव के गुण अवयवी में अवश्य होंगे । 

1, Evil is a necessary complement of good. Evil, we are told, 


is as necessary to good as his shadow to a man. 
C. E. M. Joad $ Good and Evil, p. 72. 


१४८ धर्म-दर्शन 

६. अशुभ अदृश्य जोवों के लिए आवश्यक है ( ६५1! 15 ०९८९६521) 
for invisible creatures )— संसार में कुछ ऐसे भी जीव हैं जिनकी उत्पत्ति 
अशुभ से ही होती है। मनुष्येतर योनियों के लिए अशुभ आवश्यक है । भूत, प्रेत, राक्षस 
आदि जीव अशुभ के कारण ही उत्पन्न होते हैं यद्यपि इन जीवों से मनुष्य को कष्ट 
पहुंचता है परन्तु इनकी उत्पत्ति के लिए अशुभ आवश्यक है । इन जीवों में मनुष्य 
के विपरीत आचरण दिखलायी पड़ते हैं, अतः इनका कारण भी मानव से भिन्त ही 
मानना होगा । यह मत भी मान्य नहीं । 


(क ) मनुष्येतर योनियाँ अहस्य है । इनका वर्णन तो यत्-तत्न प्राप्त होता 
हैं, परन्तु इनका मानव के समान इतिहास प्राप्त नहीं होता । बहुत से विद्वान इन्हें 
केवल कपोल कल्पित या काल्पनिक ही मानते हैं। इन काल्पनिक जीवों के कारण 
की कल्पना तो कल्पना की कल्पना है, जो निराधार हैं। 


( ख ) यदि मनुष्य से भिन्न जीवों की सत्ता किसी प्रकार से स्वीकार भी 
कर ली जाय तो भी मानव के लिए इनका कोई प्रयोजन नहीं । यदि भूत-प्रत हैं तो 
मानव को परेशान ही करने के लिए। मानव के सामाजिक जीवन के लिए भसा- 
माजिक जीवों का प्रयोजन ही क्या है ? 


७. अशुभ असतु या मिथ्या है ( Evil is unreal or illusion )- 
भारतीय दर्शन, मुख्यतः वेदान्त में तथा स्पिनोजा आदि पाश्चात्य दार्शेनिकों के मत में 
अशुभ की सत्ता नहीं । वेदान्त के अनुसार ब्रह्म ही एकमात्र सत्‌ है । ब्रह्म से भिन्त 
सब कुछ असतु है । कारण ही सत्‌ है, कार्य तो अपत्‌ है । अतः अशुभ मिथ्या या माया 
है । सम्पूर्णं संसार ही अशुभ रूप है, प्रपञ्च है। शुभ ( ब्रह्म ) पर आरोपित अशुभ 
भी केवल प्रपञ्च है । जब तक हम संसार में हैं, अशुभ सत्य दिखलायी पड़ता है। 
यह सांसारिक या व्यावहारिक हष्टि है। पारमाथिक हृष्टि से न तो संसार है और न 
सांसारिक अशुभ । यह विवर्तं या विकार मात्र है जो अन्ततोगत्वा असत है। इसकी 
सत्ता केवल प्रतीयमान है, पारमाथिक नहीं । जिस प्रकार जगने पर स्वप्न जगतु 
मिथ्या प्रतीत होने लगता है, उसी प्रकार ब्रह्मात्मभाव को प्राप्त करने पर अशुभ भी 
असत्‌ प्रतीत होगा । माया का यह जगतु है और मिथ्या इसकी प्रतीतियाँ ॥ अर्तः 
अशुभ की सत्ता नही । आत्मज्ञानी शोक-सागर को पार कर जाता है, उसके लिये 
अशुभ का दुःख नहीं । इसके विरुद्ध कई आक्षेप किये जाते हैं-- 


( क ) यदि अशुभ असतु है तो इसका अनुभव कैसे होता है ? दुःख या पीडा 
का अनुभव अप्तत्‌ नहीं कहला सकता । प्राकृतिक और नैतिक अशुभ का अनुभव सव" 
सामान्य है । इसका निषेध नहीं किया जा सकता | 





अशुभ की समस्या के 


( ख) अशुभ को मिथ्या मानना तो अशुभ की व्याख्या से दूर हट जाना है । 


मिथ्या मानना तो अशुभ की अवहेलना है । यह व्याख्या न करने का सरल उपाय है। 


( ग ) यदि अशुभ असत्‌ है तो पारमार्थिक हृष्टि से परन्तु सांसारिक या 


व्यावहारिक इष्टि से तो यह सत्‌ है । अतः अन्य सांसारिक विषयों के समान इसकी 
सांसारिक व्याख्या अवश्य अपेक्षित है । 


८, अशुभ अनेक भावों या विचारों को साथंक बनाता है ( ६1 ४1४९5 
meaning to many concepts )—अशुभ की सत्ता है और मनुष्य इसके कारण 
दुःख भोगता है । दुःख की अवस्था में मानव के लिये सहानुभूति, प्रेम, स्तेह आदि भावों 
की आवश्यकता है । हम बीमार पड़ते हैं और ऐसी स्थिति में हमें सेवा की आवश्यकता 
है। इस प्रकार सेवा, सवानुभूति, त्याग, परोपकार, दया, दान आदि के भाव या 
विचार भशुभजन्य दु.ख के कारण ही सार्थक होते हैं। दुःख ही दया को, अभाव ही 
परोपकार को सार्थक बनाता है। इसीलिये कुछ विद्वान मानते हैं कि यदि अशुभ न 
हो तो दया, परोपकार आदि विचार निरर्थक हो जायेगे। ये विचार हमारी 
संस्कृति के मुल्य हूँ । भतः इन मूल्यों को सार्थक बनाना अशुभ का कार्य है। इस 
व्याख्या के विरुद्ध भी कुछ आक्षेप किये जाते हैं--- 


( क ) त्याग, परोपकार, दान, दया भादि स्वथं मूल्यवान हैं ॥ इनका मुल्य 
अशुभ के कारण नहीं । सेवा, सहायता आदि भावों की अभिव्यक्ति दुःख में होती है, 
परन्तु ये भाव स्वयं सार्थक हैं । 


( ख ) संस्कृति के मोलिक मूल्य धर्मेशास्त्र या नीतिशास्त्र के आधार माने 
जाते हैं । धर्म ओर नीति में त्याग और परोपकार का महत्व आत्मपूर्णंता के लिये 
स्वीकार किया जाता हैं। यदि समाज अभावग्रस्त न भी हो तो भी ये विचार 
मूल्यवान हैं। 


4. अशभ धमं के विकास के लिथे आवश्यक है ( £४1! is necessary 
for the development of religion ) अशुभ की सभी व्याख्याओं में यहु 
महत्वपूर्ण है । संसार के अधिकांश घर्म अशुभ की सत्ता स्वीकार करते हैं। इसका 
स्पष्ट कारण यह है कि शुभ और अशुभ का हत धर्म का मौलिक सत्य है । मानव 
शुभ को ग्रहण करना चाहता हूँ और अशुभ का त्याग करना चाहता हं-इस तथ्य 
को अस्वीकार नहीं किया जा सकता । यदि अशुभ न हो तो धामिक विकास की 
गति ही अवरुद्ध हो जायेगी । धमे का इतिहास इसका साक्षी हैं कि प्रत्येक युग में 
शभ और अशुभ का संघर्ष होता आया है । शुभ की रक्षा ओर अशुभ के विनाश के 
लिये ईश्वर को भी अवतार लेना पड़ता है । अवतार लेकर इश्वर अधर्म या अशुभ 


६५७ घमं-दशंन 


को पराजित कर शुभ को स्थापित करता है। इससे धमे को आगे बढ़ने में सहायता 
मिलती है। यदि अशुभ के कारण दुःख; अत्याचार और शोषण न हो तो ईश्वर को 
धरती पर आने का कष्ट न उठाना पड़ेगा । इसके साथ ही जब अशुभ पराजित होता 
है मौर ईश्वर शुभ की रक्षा करता है तो धर्मं को एक नया जीवन मिलता है, एक 
नयी दिशा मिलती है। धम का पथ भी काल-क्रम से पुराना पड़ जाता है। नयी 
घामिक मान्यताओं के लिए नयी परिस्थितियां आवश्यक हैं । अशुभ के कारण ही ये 
परिस्थितियाँ उत्पन्न होती हैं। अतः धामिक विकास के लिए अशुभ आवश्यक है। 
इसी तथ्य को ध्यान में रखकर प्रो० ब्राइटमैन का कहना है कि धर्म तो अशुभ से 
त्राण है। धामिक व्यक्ति का लक्ष्य तो संसार में सभी प्रकार के अशुभ के रहते हुए 
शुभ को प्राप्त करना है ।? इस व्याख्या के विरुद्ध कई आक्षेप किये जाते हैं-- 

( क ) अशुभ घामिक विकास को नयी दिशा प्रदान करता है, परन्तु धर्म की 
प्रगति शुभ के कारण ही होती है । लोग अशुभ से केवल दुःख पाते हैं, शुभ के कारण 
धमे में प्रवृत्त होते हैं । 

( ख ) अशुभ घर्म का बाधक है; साधक नहीं । इसक कारण केवल कठि- 
नाइयाँ उत्पन्न होती हैं तथा समस्याएं खड़ी होती हैं। 





1. Religion is redemption from evil. The aim of religious pere 
sonalities is too become good inspite of all the evils in the 
world. 

Brightman : A Philosophy of Religion, p. 141. 


अध्याय ८ 


अमरत्व की अवधारणा 


मृत्यु न होना ही अमरता है; परन्तु मृत्यु उसी की होती है जो जन्म धारण 
करता है, क्योंकि नियमप्रुवंक जन्म लेने वाला एक दिन मृत्यु को प्राप्त करता है तथा 
मृत्यु को प्राप्त करने वाला एक दिन अवश्य जन्म को प्राप्त करता है । भगवानु कृषण 
ने गीता में स्पष्ट बतलाया है कि-- 


जातस्य हि ध्रुवो मृत्युः; ध्रुव जन्म मृतस्य च ॥ २/२७ 





अर्थात्‌ जन्म लेने वाले का मरण अवश्य होता है ओर मरने वाले का जन्म 
अवश्य होता है । अतः जहाँ जन्म है वहाँ मरण और जहाँ मरण है वहाँ जन्म । जन्म 
भौर मरण का यह अविच्छिन्न या भनवरत प्रवाह चलता रहता है। यही सृष्टि का 
क्रम है, जीवन की श्शंखला है। नदी का एक प्रवाह दूसरे प्रवाह को जम्म देता है, 
दीप-शिखा की एक लौ दूसरी लो को जन्म देती है, उसी प्रकार भुत-जीवन से वर्ते- 
मान जीवन और वर्तमान जीवन से भविष्य जीवन प्राप्त होता रहता है । गत, आगत 
ओर अनागत काल की कड़ियाँ हैं, जीवन की विभिन्न श्यृखलाएं हैं। इच श्रृंखलाओं 
का सर्वदा तथा सर्वंथा विनाश ही अमरत्व है। जिसे अमरत्व प्राप्त हो जाता है वह 
पुनः जन्म-मरण की नदी में गोते नहीं लगाता, अर्थातु वह संसार-सागर को सदा के 
लिए पार कर जाता है । कुछ लोग न मरने को ही अमरता समझते हैं, परन्तु यह 
एकांगी हष्टिकोण है । वस्तुतः वही नहीं मरता जिसको जीवन नहीं मिलता । अतः 
अमरत्व जन्म-मरण के बन्धन का विच्छेद है । शरीर और आत्मा के संयोग का नाम 
जीवन है और इनके वियोग का नाम मृत्यु ! इस संयोग और वियोग को ही जन्मः 
मरण का बन्धन या प्रक्रिया कहते हैं । इस बन्धन का पूर्ण विनाश ही अमरत्व है । अम- 
रत्व की स्थिति को ही मोक्ष कहते हैं, क्योंकि जन्म और मरण की प्रक्रिया में आबद्ध आत्मा 
ही मुक्त हो जाता है । इसे ही मुक्ति कहते हैं, क्योंकि आत्मा बन्धनरहित या विमुक्त 
अवस्था को प्राप्त हो जाता है । इसे ही निर्वाण कहते हैं, क्योंकि यह जन्म-मरण रूपं 
सागर ( वाण ) को पार कर जाता है। इसे परम-लाभ या परम-प्राप्य मानते हैं, 
क्योंकि इसे प्राप्त करने के पश्चातु कुछ पाना शेष नहीं रह जाता। इसीलिए इसे 
अशेष-लाभ भी कहते हैं । धर्म और दर्शन में इसे प्राप्तव्य की प्राप्ति कहा गया है । 

एक आवश्यक प्रश्‍न यह है कि अमरत्व भावात्मक है या भावात्मक ? उपः 
रोक्त विवरण से स्पष्ट होता है कि जन्म-मरण का अभाव ही भमरत्व है । अतः यह 
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अभावात्मक है। यह अमरत्व का एक पक्ष है। इसका दूसरा पक्ष भावात्मक है। 
व्यक्ति सांसारिक जन्म-मरण की स्थिति को समाप्त कर आत्मा की वास्तविक स्थिति 
को प्राप्त करना चाहता है । पहली स्थिति क्षणिक या अनित्य है तो दूसरी शाश्वत 
या नित्य । अतः अमरत्व आत्मा की शाश्वत अवस्था की प्राप्ति है। यह भावात्मक 
पक्ष है। हम विनश्वर संसार को समाप्त कर अविनश्वर लोक में रहना चाहते हैं । 
इस भावात्मक पक्ष में अमरत्व सातत्य का भाव है। हम सततु या सदा के लिए 
जीवन चाहते हैं जिसकी कभी मृत्यु न हो। अतः अमरत्व पारलौकिक जीवन-सातत्य 
है। संक्षेप में, हम कह सकते हैं कि अमरत्व आत्मा की अविनश्वर अवस्था है। इस 
अवस्था को प्राप्त करने पर जीवन समाप्त नहीं होता, वरन सवेदा चलता रहता है। 
अतः इसे जीवन सातत्य कहा जाता है। प्रश्‍न यह है कि ऐका कोन सा जीवन है 
जिसे मरण का अनुभव न हो? उत्तर यह है कि सांसारिक नहीं वरन्‌ आध्यात्मिक या 
अतिभौतिक जीवन शाश्वत जीवन है जिसे मृत्यु का अनुभव नहीं होता । आध्यात्मिक 
शाश्‍वत जीवनयापन करने वाले ही अमर ( देवता ) कहलाते हैं जो कभी मरते 
नहीं । अतः अमरत्व देवत्व की प्राप्ति है । देवों की देह का विनाश नहीं होता ।१ 

हमने अमरता के भभावात्मक ओर भावात्मक रूपों पर विचार किया तथा 
देख! कि अमरत्व केवल मरण का अभाव ही नहीं, वरन जीवन का भाव भी है। 
भावात्मक अर्थं अभावात्मक से अधिक महत्वपूर्ण है। वस्तुतः जो कभी नहीं मरता 
वही अमर कहलाता है, परन्तु हम जानते हैं कि शरीर बराबर मरता रहता है, आत्मा 
का मरण नहीं होता । अतः आत्मा की अविच्छिन्न अवस्था को ही अमरत्व कहते हैं । 
अमरता का सीधा सम्बन्ध आत्मा की स्थिति या भाव से ही है, अतः आत्मा की ही 
अमरता होती है, शरीर की नहीं । हम अपनी आत्मिक स्थिति से ही सर्वदा विद्यमान 
रह सकते हैं, शारीरिक स्थिति से नहीं । शरीर तो आत्मा से संयोग का परिणाम है 
ओर जिसका संयोग है उसका वियोग अवश्य होगा । अतः संयोग-वियोग सम्पन्न 
शरीर अमर नहीं हो सकता ।' अमरता आत्मा का धमं है। 

अमरत्व की अवधारणा अत्यन्त प्राचीन है। यह अवधारणा स्थूल जीववादी 
मत से लेकर उत्कृष्ट अध्यात्मवादी मत तक में पायी जाती है। इसी कारण इसे 


१. संस्कृत में नहीं मरने बाले अर्थात्‌ अमर को देवता कहते हुँ-“अमरा: निर्जराः 


देवाः'-आदि अमरकोष । 
२. भगवान कृष्ण ने गीता में बतलाया है कि आत्मा ही अमर है-- 
न जायते म्रियते वा कदाचिन्नायं भूत्वा भविता वान भुयः। 
अजो नित्यः शाश्वतोऽयं पुराणो न हन्यते हुन्यमाने शरीरे ॥ २/२० 
अच्छेद्योऽयमदाह्योऽयमक्लेद्योऽशोष्य एव च । 
नित्यः सर्वगतः स्थाणुरचलोऽयं सनातनः ॥ २/२४ 
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धमे-दर्शन की समस्या मानते हैं। किसी न किसी रूप में, मनुष्य मरने के बाद भी 
जीना चाहता हे। यदि मनुष्य का शरीर नहीं रह सकता तो वह अपनी कीति ओर 
यश को विद्यमान रखना चाहता है । धमं-दर्शन के विद्वान मानते हैं कि यथाथं घर्म 
“मूल्यों के संरक्षण में विश्वास' है, परन्तु मूल्यों का संरक्षण नित्य आत्मा के अमरत्व 
में ही सम्भव है । दया, त्याग, परोपकार, सत्य, अहिसा आदि शरीर से सम्पन्न होते 
हैं, परन्तु समाप्त नहीं होते। ये धामिक मूल्य अमर आत्मा में ही सुरक्षित रहते हैं । 
यदि ये मूल्य भी नष्ट हो जांय तो मानव की आस्था ध्म में समाप्त हो जायेगी । 
मूल्य अमर आत्मा में ही सुरक्षित रह सकते हैं। ये संस्कार के समान अमर आत्मा में 
निवास करते हैं । 

धार्मिक मूल्यों के साथ नैतिक मूल्यों के लिये आत्मा का भमरत्व आवश्यक 
है । समाज को सुव्यवस्थित ओर सुचारु रूप से चलाने के लिये सदाचार के नियमों का 
पालन आवश्यक है, परन्तु प्रायः ऐसा देखा जाता है कि सदाचारी समाज में दुःखी 
रहते हैं और दुराचारी ही सुखी जीवन व्यतीत करते हैं। इससे कभी-कभी नैतिक 
आचरण के प्रति अनास्था उत्पन्न होती है । साधु, सन्त, सदाचारी को दुःखी देखकर 
मन में उदासीनता आ जाती है। यदि सदाचार का फल सुख है तो दुराचारी सुख 
क्यों पाता है ? इस प्रकार के प्रश्न मन में उठने लगते हैं। इसका एकमात्र उत्तर 
पुनर्जन्म और आत्मा की भमरता है । हम जो कुछ करते हैं, सभी कर्मों का फल इसी 
जन्म में नहीं मिलता । फल झोगने के लिये हमें दूसरा जन्म लेना पड़ता हैं । कृतभ्रणाश 
और अकृताभ्यागम कमं-सिद्धान्त के आवश्यक अंग हैं । तात्पयो यह है कि किये गये 
कर्म-फल का कभी नाश नहीं होता तथा बिना किये गये कमें का फल कभी प्राप्त नहीं 
होता, परन्तु सभी कर्मो का फल सत्वर ही नहीं प्राप्त होता । इस जन्म में किया गया 
कम अगले जन्म में भी सफल होता है। इसी आशा तथा बिश्वाश के कारण सदाचारी 
दुःख सहता है कि उसे अगले जन्म में अवश्य सुख मिलेगा, परन्तु यह तभी सम्भव 
हे, जब हम पुनर्जन्म और आत्मा की अमरता स्वीकार कर । 

उपरोक्त घामिक और नतिक ठथ्यों को ध्यान में रखकर धर्म-दर्शन के विद्वान 
आत्मा की अमरता में विश्‍वास करते हैं। इसी आधार पर कुछ विद्वान यह मानते हैं 
कि ईश्वर को मानते वालों की अपेक्षा आत्मा को अमर मानने वाले अधिक हैं। धर्म 
ईश्वर के बिना जीवित रह सकता है, परन्तु नैतिक और धार्मिक मूल्यों के बिना 
नहीं । प्रो० स्यूबा ने यह सिद्ध करने का प्रयास किया है कि ईश्वर में विश्वास करने 
वालों की अपेक्षा आत्मा की अमरता में विश्वास करने वालों की संख्या अधिक है । 
प्रायः ऐसा माना जाता है कि धर्मे चाहे ईश्वरवादी हो या अनीशवरवादी, आत्मा की 
अमरता तो उसके लिए पूव मान्यता है । तात्पर्यं यह है कि ईश्वर को धर्म में सरलता- 
पूर्वक अस्वीकार किया जा सकता है परन्तु आत्मा को अमरता को नहीं । 
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ईश्वरवादो दर्शनों में अमरता का तात्पर्य 


ईश्वरवादी दर्शनों के लिये आत्मा की भमरता एक सार्वेभौम तथा सवेप्रिय 
विचार है। तात्पर्यं यह है कि सभी ईश्वरवादी आत्मा की अमरता में विश्वास करते 
हैं, परन्तु सभी इस अमरता के स्वरूप को एक ही प्रकार का नहीं स्वीकार करते । 
उदाहरणार्थ 


(क ) कुछ दार्शनिकों का कहना है कि मृत्यु के उपरान्त जीवन का सातत्य 
ही अमरता है । यह यश रूपी शरीर है जिसका क्षय या नाश सम्भव नहीं । जीवन में 
त्याग और परोपकार का पालन करने वाले सदाचारी भौर सन्त लोग मरकर भी 
जीवित रहते हैं । 

(ख ) कुछ दार्शनिकों का कहना है कि धमं में अमरता तो ईश्वर का 
सान्निध्य प्राप्त करना है। भक्त भगवान का साक्षात्कार कर उनके साथ सदा विद्यमान 
रहता है, अतः अमरता ईश्वर की सर्वकालीन सेवा है तथा उनके समीप निवास है। 


( ग ) कुछ दाशेनिकों का कहना है कि अमरता का अर्थ नैतिक जीवन की 
पुर्णता है । नैतिक जीबन नैतिक आदर्शों का पालन है परन्तु सभी नैतिक आदर्शों का 
पालन मनुष्य एक ही जीवन में नहीं कर सकता । अमर आत्मा ही बार-बार शरीर 
धारी हो नेतिक पूर्णता को प्राप्त होती है। 
असरता के प्रकार 
( Forms of Immortality ) 

अमरता के मुख्यतः दो भेद माने गये हैं--व्यक्तित्व सहित और व्यक्तित्व 
रहित, अर्थात्‌ व्यक्तित्वपुर्णं और व्यक्तित्वशून्य । प्रथम मृत्यु के पश्चातु व्यक्तित्व का 
भाव है ओर दूसरा इसका अभाव । व्यक्तित्व का मुख्य आधार शरीर है, अतः शरीर 
को आधार मानकर व्यक्तित्व सहित अमरता के दो मुख्य भेद बतलाये गये हैं 
शरीर सहित और शरीर रहित। इसे ही सशरीर और अशरीरं अमरता भी कहते हैँ। 
अशरीर अमरता भारतीय दर्शन में प्रचलित हैं। भारतीय दर्शन में शरीर का सर्वथा 
विनाश ही अमरत्व लाभ है । अमर आश्मा का शरीर से कोई सम्बन्ध नहीं । इसे 
शारीरिक धर्मो से पूर्णतः असम्पृक्त माना गया है। दूमरी ओर ईसाई तथा इस्लाम 
धर्मे में सशरीर अमरता की मान्यता है । इन धर्मों में यह बतलाया गया है कि मरणो- 
परान्त मनुष्य को ईश्वर के सम्मुख सदेह उपस्थित होना पड़ता है। वह दिन ( न्याय 
दिवस ) कहलाता है, जिप दिन मानव के किये गये कर्मों का मूल्यांकन होता है । 
ईश्वर न्यायाधीश के रूप में कर्मो के अनुसार पाप या पुण्य का निर्णय करता है । 

व्यक्तित्व रहित अमरता व्यक्तित्व का सर्वथा विनाश है । मरणोपरान्त शरीर 
समाप्त हो जाता है, परन्तु आत्मा का अस्तित्व बना रहता है। नित्य भात्या में 


अमरत्व को अंवधारणों १५५ 


अनित्य शरीर के द्वारा किये गये कर्मों का संस्कार भी बना रहता है। यह आत्मा की 
पूर्ण-चेतना की अवस्था है जिसमें शरीर की चेतना तो नहीं रहती परन्तु शरीर के 
द्वारा किये गये कर्मों की चेतना अवश्य रहती है। इसे ही संक्षेप में संस्कार कहा 
जाता है। 

अद्वेतवादी दानिक व्यक्तित्व-रहिंत अमरता को ही स्वीकार करते हैं। 
सशरीर अमरता के दो प्रकार हैं-१. सान्त अमरत्व ( Conditional Immor- 
६१४ ); २. अनन्त अमरत्व ( Unconditional Immortality ) । सान्त अमरत्व 
सावधि है इसे किसी समय तक के लिए ही दिया जाता है, उदाहरणार्थ-सदाचारी 
व्यक्ति को सान्त अमरता प्रदान की जाती है तथा दुराचारी को नहीं । सदाचारी का 
फल पुण्य है और दुराचारी का फल पाप । ईश्वर सदाचारी लोगों को पुण्य के कारण 
सावधि अमरता प्रदान करता रहता है, इसके विपरीत दुराचारी व्यक्तियों को पाप 
का पारिश्रमिक मृत्यु प्रदान किया जाता है । ईकाई धमं के अनुसार ईश्वर ही कुछ 
लोगों को कुछ समय के लिए अमर जीवन प्रदान करता है । अनन्त अमरत्व तो आत्मा 
का आन्तरिक धमं है । प्रत्येक आत्मा अनन्त अमरता से सम्पन्न है । नित्य आत्मा का 
अनित्य शरीर के कमों से सम्बन्ध नहीं । पाप भौर पुण्य तो शरीर तथा संसार के 
घमे हैं; असांसारिक तथा आध्यात्मिक आत्मा तो अनन्त है; अमर है । 


व्यक्तित्व-रहित अमरता के प्रमुख रूप--( क ) सामाजिक अमरता- 
व्याग, परोपकार, लोक-सेवा आदि के कारण कुछ लोग मरणोपरान्त अमर बन जाते 
हँ । समाज-सुधारक, सन्त तथा महात्माओं का शरीर तो समाप्त हो जाता है परस्तु 
उनका यश रूपी शरीर नित्य रहता है । तात्पर्यं यह है किं उनका यश-शरीर समाज 
में निरन्तर रहता है। जब तक समाज का अस्तित्व रहेगा तब तक समाज-सुधारक 
सन्तों का अस्तित्व भी बना रहेगा । 


सामाजिक अमरता के विरुद्ध यह आक्षेप किया जाता है कि यह नित्य नहीं 
घरन्‌ अनित्य अमरता है । समाज का स्वरूप परिवर्ततशील है । यह आवश्यक नहीं 
कि आज का समाज:सुधारक कल भी स्मरण किया जाय, कल की नयी परिस्थिति 
में कोई नया सुधारक उत्पन्न हो सकता है और समाज कुछ समय के लिए उसे 
स्मरण कर पुनः भूल सकता है । भतः यशरूपी शरीर भी नित्य शरीर नहीं । इसे 
भी नाश का सामना करना पड़ता है। दूसरी बात यह है कि सामाजिक अमरता 
सर्वसुलभ नहीं । समाज के पथप्रदर्शक कुछ हो लोग हो सकते हैं, अतः सामाजिक 
दृष्टि से कुछ ही लोग अमर हो सकते हैं । 


( ख ) जैविक अमरता ( B0l०ica! Imm०rt2॥५ )--समाज में 
अधिकांश व्यक्ति संतान के रूप में अपने को अमर मानते हैं । व्यक्ति का बंश चलता 


१५६ धमे-दशेन 


है और वंश के रूप में उसका स्मरण भी चलता रहता है। माता-पिता सन्तान के 
माध्यम से अपने को अमर मानते हैं । 


जैविक अमरता के विरुद्ध अनेक आक्षेप किये जाते हैं। पहली बात यह है कि 
यह आवश्यक नहीं कि कोई भी सन्तान माता-पिता के समान ही हो। साधुको 
सन्तान चोर भो हो सकती है, अतः असमान तत्वों के माध्यम से अमरता समीचीन 
नहीं । दूसरी बात यह है कि समाज में कुछ व्यक्ति तो सन्तानहीन अवश्य होते हैं, 
उन्हें सामाजिक सन्तति के रूप में अमरता नहीं मिल सकती । 


व्यक्तित्वविहीन अमरता--इसे व्यक्तिशुत्य अमरता भी कहते हैं, क्योंकि 
इसमें व्यक्तित्व का सर्वदा और सर्वथा विनाश हो जाता है। यह अणु का विभु में 
विलय है, लघु का विराट्‌ होना है। अपूण अंश पूर्ण में मिलकर पूर्ण हो जाता है। 
व्यक्ति विराट्‌ में मिलकर सवंव्यापक बन जाता है। यह जल की बूंद का समुद्र में 
बिलय के समान है । अद्तवादी दार्शनिक इसी भमरता को स्वीकार करते हैं। इस 
अमरता के विरुद्ध भी कुछ आक्षेप उपस्थित किये जाते हैं। पहली बात यह्‌ है कि 
यह व्यक्तित्व का पूर्ण विनाश है । यह मोक्ष की अवस्था है। धमं में भक्त ईश्वर से 
मिल जाना नहीं चाहता वरन्‌ ईश्वर के समीप रहना चाहता है.। वह भक्त और 
भगवान्‌ का भेद बनाये रखना चाहता है । दूसरी बात यहु है कि मोक्ष की अवस्था 
आत्मा और परमात्मा के, जीव और शिव के, व्यष्टि और समष्टि के एकीकरण की 
अवस्था है। यह धामिक दृष्टि से आनन्द की अवस्था नहीं । भक्त भगवान्‌ की सेवा 
का आनन्द लेना चाहता है, जिसके कारण वह एक नहीं होना चाहता । 


अमरत्व के साधक प्राण या तक 

अमरत्व की इच्छा सार्वभौम हैँ । प्रायः धमं में आत्मा की अमरता स्वीकार 
को जाती है । धमं-द्शन मे आत्मा की अमरता को भी प्रमाणों के द्वारा सिद्ध किया 
जाता है। इन प्रमाणों की घ्रामाणिकता में तो सन्देह अवश्य है । प्रमाण से जिसको 
सत्ता सिद्ध की जाती है वह प्रमेय या यथार्थ ज्ञान का विषय कहलाता है । यथार्थ 
ज्ञान परीक्षा के बाद ही यथार्थ कहला सकता है। आत्मा की अमरता तो अदृश्य 
है। आत्मा ही अदृष्ट है और इसका धर्म अमरता तो और भी अदुष्ट है । इसकी 
परीक्षा सम्भव नही । अतः इसकी प्रामाणिकता का आधार परीक्षा नहीं है। यह तो 
एक दार्शनिक मान्यता है । इसे प्रामाणिक माने बिना धर्म का आधार सुदृढ़ नहीं 
हो पायेगा, परन्तु इस मान्यता की परीक्षा सम्भव नहीं । वस्तुतः यह अप्रमेथ है, 
परन्तु अप्रामाणिक या अमान्य नहीं । घर्म-दर्शंव में अमरत्व के पक्ष और विपक्ष 
दोनों में तक दिया जाता है । 

आत्मा की अमरता के पक्ष में प्रमाण--( क ) ज्ञान-सम्बन्धी प्रमाण-- 
प्रायः दाशेनिक ज्ञान को गुण या धर्म मानते हूँ। गुण या घर्म निराधार नहीं हो 
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सकता । इसका आधार आत्मा ही है । ज्ञान का स्वरूप बदलता रहता है परन्तु ज्ञाता 
का नही । ज्ञान का विषय देश और काल से सम्बद्ध है परन्तु ज्ञाता इनके परे। प्लेटो 
महोदय का कहना है. कि शाइवत और सार्वभौम सत्यों का ज्ञात भी आत्मा को ही 
होता है । इससे आत्मा का स्वरूप शाश्वत सिद्ध होता है । प्लेटो महोदय एक अन्य 
प्रमाण से भी आत्मा को नित्य सिद्ध करते हैं। उनका कहना है कि आत्मा निरवयव 
है । सावयव पदार्थों का ही विनाश होता है । निरवयव आत्मा अत्यन्त परल है। 
इसका नाश सम्भव नहीं । इस प्रकार निरवयव तथा सरल होने के कारण आत्मा 
अविनाशी है । देकातं महोदय ने बतलाया है कि आत्मा एक चेतन द्रब्य है, द्रव्य के 
गुणों का नाश सम्भव है परन्तु द्रव्य का नहीं, अतः आत्मा द्रव्य के रूप में अविनाशी 
है । लाइबनिट्ज महोदय ने आत्मा को चिदणु माना है। चिदण्‌ चित्‌-शक्ति है । इसकी 
तारतम्यक श्रेणी है । शरीर आदि से भिन्न आत्मा चिदणु है, जो नित्य है। मैकटा- 
गर्दे महोदय का कहना है कि आत्मा पूर्णतः निरपेक्ष सत्ता है, यह सत्ता देश और काल 
के परे नित्य है । 


( ख ) विज्ञान-सम्बन्धी प्रमाण--वैज्ञानिक शक्ति-संरक्षण नियम ( Law of 
Conservation of Energy ) को स्वीकार करते हैं। इनका कहता है कि मूल 
शक्ति का कभी विनाश नहीं होता, इसका ख्पान्तर हो सकता है। भौतिक द्रव्यों का 
स्वरूप बदलता रहता है, एक रूप दूसरे रूप में बदल जाता है, परन्तु भौतिक द्रव्य 
की मूल शक्ति ज्यों की त्यों बनी रहती है, यही शक्ति की अविनश्वरता है। आत्मा 
भी एक आध्यात्मिक शक्ति है । यह शक्ति भी मूल रूप में नित्य है । 


( ग ) मनोविज्ञान-सस्बम्धी प्रमाण-इन प्रमाणो में सर्वप्रथम पुनर्जन्म 
सम्बन्धी प्रमाण है । आज का मनोविज्ञान भी स्वीकार करता है कि व्यक्ति के संस्कार 
एक जन्म से दूसरे जन्म में जाते हैं अर्थात्‌ संस्कार संक्रमगशील है । इससे आत्मा की 
अमरता सिद्ध होती है । डॉ० स्टीवेन्सन ने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक ट्वेण्टी केसेज ऑफ 
दि इकारगेशन' में विस्तृत विवरण के साथ यह्‌ सिद्ध किया है कि मानव का पुनर्जन्म 
होता है । दूसरी बात यह है कि कुछ मनोवैज्ञानिकों का कहना है कि मृत भातमाओं 
से वार्तालाप भी सम्भव है । इससे यह सिद्ध होता है कि आत्मा का अस्तित्व शरी र« 
विहीन और नित्य है । तीसरी बात यह है कि कुछ बालक अपने पूर्वेजन्म के वृत्तान्तों 
का संस्मरण करते हैं, इससे आत्मा की नित्यता सिद्ध होती है । चौथी बात यह है 
कि कुछ बालकों में विशेष कार्यों की निपुणता देखी जाती है। बाल्यावस्था से ही 
कुछ लोग किसी कार्ये को करने में पूर्णतः सक्षम होते हैं अथवा थोड़े ही श्रम में निपुण 
हो जाते हैं । इससे स्पष्ट है कि पुवंजन्म का संस्कार इस जन्म में भी कार्य करता है । 
पाँचवीं बात यह है कि मृत्यु से सभी लोग भयभीत हो जाते हैं, मरने वाले की आँखों 
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में आँसु आने लगता है। इससे सिद्ध होता है कि आत्मा को अनेकों बार शरीर से 
वियोग का अनुभव हो चुका है । 


( घ ) नीति-सम्बन्धी प्रमाण-नीतिशास्त्र में नैतिक चेतना को अत्यन्त 
सर्वव्यापक स्वीकार किया गया है । नैतिकता की चेतना किसी व्यक्तिको एक ही 
जन्म में नहीं आ सकती, अर्थात कोई व्यक्ति एक ही जन्म में पूर्णतः सदाचारी नहीं 
बन सकता । जन्म-जन्मान्तर के अभ्यास से ही व्यक्ति पूर्णत; नैतिक बनता है। दूसरी 
बात यह है कि नैतिक फलों का विधान एक ही जन्म में नहीं हो सकता । कोई व्यक्ति 
सत्कर्म करता है परन्तु दुःखी रहता है । हो सकता है कि सत्कर्म का फल उसे अगले 
जन्म में मिले। इससे आत्मा की नित्यता सिद्ध होती है । 


( ङ ) धामिक प्रमाण--धर्म के आधार तो मूल्य हैं। मूल्यों के अनुसार 
आचरण करने से ही व्यक्ति धामिक बनता है । सत्य, दया, परोपकार आदि मुल्य 
एक ही जन्म में नहीं प्राप्त किये जा सकते । इसके लिए त्रिभिन्न जन्मों में अभ्यास 
की आवश्यकता है । 


अमरत्व के विरुद्ध प्रमाण--कुछ दार्शनिक आत्मा की अमरता को निम्त- 
लिखित प्रमाणो के आधार पर असिद्ध बतलाते हैं-- 


( क ) प्राकृतिक नियम यह सिद्ध करता है कि जिसका प्रारम्भ होता है 
उसका अन्त भी । आत्मा का प्रारम्भ शरीर से होता है, अतः शरीर का अन्त ही 
इसका अन्त है, यह तकं उचित नहीं । शरोर का प्रारम्भ होता है तथा अन्त भी, 
परन्तु आत्मा तो निस्य है । 


( ख ) अमरत्व का प्रत्यक्ष ज्ञान सम्भव नहीं । कोई व्यक्ति आत्मा के अमरत्व 
को नहीं देख सकता, यह तकं भी उचित नहीं । प्रत्यक्ष के अतिरिक्त अनुमान शब्द 
आदि भी ज्ञान के साधन ही हैं, जिनसे आत्मा का अमरत्व सिद्ध होता है । 


( ग ) अमरत्व की मान्यता निराधार है । यदि आत्माओं को अमर स्वीकार 
कर लिया जाय तो उन्हें रहने के लिए विश्व में स्थान नहीं मिलेगा। यह तकं भी 
उचित नहीं । आत्मा का अस्तित्व आध्यात्मिक है। इसके लिए भौतिक देश, काल 
की आवश्यकता नहीं । 


(घ ) कुछ लोग आत्मा की अमरता को स्वार्थवाद का रूप मानते हैं । 
उनका कहना है कि व्यक्ति अपने आपको अमर बनाना चाहता हुँ । जिसके कारण वह 
अधिक से अधिक भोग कर सके, परन्तु यह तक भी उचित नहीं । निःस्वार्थ व्यक्ति 
ही अमर होता है । 
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( ङ ) अधिकांश वैज्ञानिक आत्मा की अमरता स्वोकार नहीं करते । उनका 
कहना है कि अमरता परीक्षा के परे है, अतः यह अमान्य है, परन्तु यह तकं भी 
उत्तित नहीं । वैज्ञानिक भी कुछ सत्यो को मानकर ही परीक्षा प्रारम्भ करते हैं । 
अमरता तो पूर्व मान्यता है । 

आत्मा के अमरत्व के पक्ष और विपक्ष में तको पर हमने विचार किया परन्तु 
पक्ष और विपक्ष तो दो प्रकार के तक हैं । वस्तुतः आत्मा तर्कातीत है । अतर्क्य को 
तर्कं के तराजू पर नहीं तोला जा सकता । यह आस्था और विश्वास का विषय है; 
बुद्धि का नहीं, परन्तु अबौद्धिक होते हुए भी यह धर्म की नींव है । नींव के बिना 
दीवार का अस्तित्व नहीं, उसी प्रकार अमरत्व के बिना धमं धराशायी हो जायेगा । 
अतः धर्म को सुहृढ़ करने के लिए अमरत्व आवश्यक है । अमरत्व के कारण ही अवि- 
नश्वरता; अनन्तता; अवतारवाद, आगामी जीवन, पुनर्जन्म, पुनरुत्थान और पार- 
लौकिक जीवन में आस्था होगी । 


भारतीय दशेन में आत्मा के अमरत्व पर पर्याप्त विचार किया गया है। 
आत्मा के अमरत्व के विषय में श्रुति-स्मृति-इतिहास-पुराणादि में सहस्तशः प्रमाण हैं । 
इनमें से उदाहरणार्थ कुछ वचन उद्धृत किये जाते है- 


अविनाशी वा अरेऽयमात्मा अनुच्छित्तिधर्मा । 
( बृहदारण्यकोपनिषद्‌ ४/५/१४ ) 
“यह आत्मा स्वभावतः ही अविनाशी और उच्छेदरहित है; अर्थात्‌ इसका न 
तो विकार रूप नाश होता है और न उच्छेद रूप ही ।” 
स वा एष महानज आत्माजरोऽमरोऽपृतोऽमयो ब्रह्म । 
(३० उ० ४/४/२५ ) 
“वही यह महानु अजन्मा आत्मा अजर, भमर, अमृत एवं अभय ब्रह्म है ।” 
एष त आत्मा सर्वान्तरो योऽशनायापिपासे शोकं मोहे जरां मृत्युमत्येति । 
( बृ० उ० ३/५/१ ) 
“यह तुम्हारा आत्मा सर्वोन्तर है, जो भुखःप्यास, शोक, मोह, जरा और 
मृत्यु से परे है ।” 
एष त आत्मान्तर्याम्यमृतोश्तोच््यदातेस्‌ । 
(३० ३० ३/७/२३ ) 
“यह्‌ तुम्हारा आत्मा अन्तर्यामी ओर अमृत यानी अमर है । इससे भित्त सब 
विनाशी है ।” 


१६० घर्म-दशन 


न जायते म्रियते वा विपश्चिन्नायं कुतश्चिन्न बभूव कश्चित्‌ । 
अजो नित्यः शाश्वतोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे॥ 
( कठोपनिषद्‌ १/२/१५ ) 


“यह मेधावी आत्मा न तो उत्पन्न होता है ओर न मरता है। यह न तो 
किसी कारण से ही उत्पन्न हुआ है और न स्वतः ही कुछ बना है। यह अजन्मा, 
नित्य ( सदा से वर्तमान ); सवंदा रहने वाला और पुरातन है तथा शरीर के मारे 
जाने पर भी वह स्वयं नहीं मरता ।” 


त्रैविद्या मां सोमपाः पूतपापा यज्ञरिष्ट्वा स्वर्गेति प्रार्थयन्ते । 
ते पुण्यमासाद्य सुरेन्द्रलोकमश्नन्ति दिव्यान्‌ दिवि देवभोगान्‌ ॥ 
ते तं भुक्त्वा स्वर्गलोकं विशालं क्षीणे पुण्ये मत्यंलोकं विशन्ति । 
एवं त्रयीधर्ममनुप्रपत्ना गतागतं कामकामा लभन्ते ॥ 
( श्रीमदभगवद्गीता §/२०-२१ ) 


“जो तीनों वेदों के विधान के अनुसार सकाम कमं करने वाले, सोमरस पीने 
वाले पापमुक्त पुरुष यज्ञों के द्वारा पूजा करके स्वगं में जाना चाहते हैं, वे पुरुष अपने 
पुण्यों के फलस्वरूप सुरेन्द्र ( स्वगं ) लोक को प्राप्त होकर वहाँ देवताओं के दिव्य 
भोगों को भोगते हैं । वे उस विशाल स्वर्गलोक ( स्वगंनसुखों ) को भोगकर पुण्यक्षय 
होने पर पुनः मृत्यु लोक को प्राप्त होते हैं । इस प्रकार स्वगं के साधन रूप तीनों 
वेदों में कथित सकाम कर्मों का सेवन करने वाले भोगकामी पुरुष बार-बार स्वगं- 
लोक और मृत्यु लोक में जाते-आते रहते हैं ।” 

यान्ति देवव्रता देवान्‌ पितुन्‌ यान्ति पितृव्रताः । 
भूतानि यान्ति भूतेज्या यान्ति मद्याजिनोऽपि माम्‌ ॥ 
( श्रीमद्भगवद्गीता ६/२५ ) 
“देवताओं को पूजने वाले देवताओं को ( उन-उन देव लोकों को ), पितरों 
को पूजने वाले पितरों को ( पितृल्लोक को ), भुनों को पूजने वाले भुतों को ( प्रेत 
लोक को ) और मेरा ( भगवानु का ) पूजन करने वाले मुझको ही प्राप्त होते हैं 
( वे किसी अन्य लोक में नहीं जाते ओर न उनका मर्त्यलोक में पुनर्जन्म ही होता 
है ) ॥7 
शवलक्ृष्णे गती ह्येते जगतः शाश्वते मते । 
एकथा यात्यनावृत्तिमन्ययाऽऽवृतंते पुनः ॥ 
( श्रीमद्भगवद्गीता ८/२६ ) 
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“जगत्‌ में शुक्ल और कृष्ण ( देवयान और पितृयान ) मागे सनातन माने 
गये हैं । इनमें एक ( देवयान ) के द्वारा गया हुआ .वापस न लौटने वाली परम गति 
को प्राप्त होता है । दूसरे ( पितृयान ) के द्वारा गया हुआ वापस लोटता है ( पुनः 
जन्म लेता है ) ।” 

शरीरं यदवाप्नोति यच्चाप्युत्कामतीश्वशः । 
गृहीत्वैतानि संयाति वायुगेन्धातिवाशयात्‌ ॥ 
( श्रीमद्‌ भगवद्गीता १५/८ ) 

“वायु गन्ध के स्थान से जैसे गन्ध को ग्रहण करके ले जाता है, वैसे ही देहादि 
का स्वामी जीवात्मा जिस पहले शरीर को त्यागता है, उससे मनसहिंत इन्द्रियों 
को ग्रहण करके फिर जिस शरीर को प्राप्त होता है, उसमें जाता है ।” 

देहिनोऽस्मित्‌ यथा देहे कौमारं यौवनं जरा । 
तथा देहान्तरभ्राप्तिर्धीरस्तत्न न मुह्यति ॥ 
( श्रीमद्‌भगवद्‌गीता २/१३ ) 

“जैसे इस देह में जीवात्मा की कुमार, युवा और वृद्ध अवस्था होती है, वैसे 
ही देहान्तर की--दूसरे शरीर की प्राप्ति होती है । इससे तत्वज्ञ धीर पुरुष मोहित 
नहीं होते ।” 

वासांसि जीर्णानि यथा विहाय नवानि गृह्वाति नरोऽपराणि । 

तथा शरीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि संयाति नवानि देही ॥ 

( धीमद्भगवद्गीता २/२२ ) 


“जैसे मनुष्य पुराने वस्त्रों को त्याग कर दूसरे नये वस्त्र ग्रहण करता है, वैसे 
ही जीवात्मा पुराने शरीरों को छोड़कर दूसरे नये शरीर को प्राप्त होता हा 
न त्वेवाहं जातु नासं न त्वं नेमे जनाधिपाः। 
न चैव न भविष्यामः सर्वे वयमतः परम्‌ ॥ 
( श्रीमद्भगवद्गीता २/१२ ) 
“अजुन ! न ऐसा है कि मैं किसी काल में नहीं था या तू भी नहीं था अथवा 
ये राजा लोग भी नहीं थे और न ऐसा ही है कि हम सब आगे नहीं रहेंगे ।'' 
बहूनि मे व्यतीतानि जन्मानि तव चाजुंन। 
ताम्यहं वेद सर्वाणि न तवं वेत्य परन्तप ॥ 
( श्रीमद्भगवद्गीता ४/५ ) 
“अजुन ! मेरे और तेरे बहुत से जन्म हो चुके हैं; पर हे परन्तप ! तु उन्हें 
नहीं जानता; मैं जानता हूँ ।” 
6 
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Rt न 
साधारणतः सामान्य बोल-चाल की भाषा में “रहस्य” का अर्थ गुप्त, गुह्य, 
एकान्त, अप्रकट आदि हुआ करता है। किसी रहस्य का उद्घाटन करते समय हम 
गुप्त ज्ञान का प्रकाश करते हैं अथवा गुह्य-ग्रन्थि का विमोचन करते हैं, अप्रकट को 
प्रकट करते हैं। गुप्त प्रकट होने के पश्चात्‌ दुर्लभ नहीं; सुलभ हो जाता है, गोपनीय 
ज्ञान का रूप धारण कर लेता है । ज्ञान भाषा के माध्यम से अभिव्यक्त होता है । अतः 
भाषा के सहारे अनभिव्यक्त गुप्त ज्ञान अभिव्यक्त वाद या सिद्धान्त का रूप धारण 
कर लेता है। साधारणतः गुप्त ज्ञान की अभिव्यक्ति ही रहस्यवाद है, परन्तु इसमें एक 
कठिनाई है । गुप्त ज्ञान की अभिव्यक्ति नहीं हो सकती और यदि अभिव्यवित हो गई 
तो गुप्त ज्ञान नहीं कहला सकता । इस कठिनाई को दार्शनिक दुर करते हैं । दार्शनिकों 
का कहना है कि रहस्यवाद गुप्त ज्ञान का प्रकाश ही नहीं, वरन्‌ गुह्य अनुभुति का 
प्रकाश है । ज्ञान अनुभुति से अलग नहीं परन्तु अनुभूति अत्यन्त व्यापक है । अनुभूति 
अव्यक्त और व्यक्त दोनों हुआ करती है। ज्ञान केवल व्यक्त अनुभूति है, क्योंकि यह 
भाषा के माध्यम से अभिव्यक्त होता है। अव्यक्त आन्तरिक अनुभूति को व्यक्त करने 
में भाषा असमर्थ है । अतः दर्शन के क्षेत्र में रहस्यवाद भाषा की असमर्थता बतलाते 
हुए आन्तरिक अनुभुति की गहराई तक पहुँचाने का प्रयास करता है। प्रश्‍न 
यह है कि यदि भाषा आन्तरिक भाव पर प्रकाश डालते में असमर्थ है तो रहस्यवाद 
को शब्दों में व्यक्तकर उसके स्वरूप को विकृत क्यों किया जाता है? उत्तर यह है कि 
शब्द पुर्णतः सक्षम नहीं, परन्तु नितान्त अक्षम भी नहीं । ये गुप्त ज्ञान की ग्रन्थि पूरी 
तरह नहीं खोल सकते, परन्तु गृह्य की ओर संकेत अवश्य कर सकते हैं, आन्तरिक 
अनुभूति को ओर इंगित अवश्य कर सकते हैं। इसके सहारे ही गुह्य अन्धकार प्रकट 
प्रकाश में आता है । यदि शब्दों के माध्यम से प्रकटीकरण की प्रक्रिया रुक जाय तो 
आन्तरिक अनुभुति के रत्न कभी प्रकाश में ही नहीं आयेंगे तथा व्यक्तिगत विभूति 
बनकर ही समाप्त हो जायेंगे, कभी सामाजिक सम्पत्ति न हो पायेगे। अन्तरंग 
अनुभुति के आकलन के लिये स्वानुभूति ही अपेक्षित है, परन्तु शब्द से भाषा के 
माध्यम से स्वरूप का परिचय अनुपयोगी नहीं । 
रहस्यवाद को अंग्रेजी में मिस्टीसिज्म ( 11951701570 ) कहते हैं । यह शब्द 
यूनानी भाषा के १७० क्रिया में “मैं चुप हूँ' अथ को बतलाता है। यह मम (Mum) 
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अर्थात्‌ मौन रहना या चुप्पी साधना है । जो अनुभूति की गहराई तक पहुंच जाता 
है, वह मौन साध लेता है । कुछ लोगों का कहना है कि अंग्रेजी के 'मिस्टिक' शब्द 
की उत्पत्ति ग्रीक 'मिस्टेस' या (मस्टेस' से हुई जिसका अर्थ किसी सुयोग्य गुरु से 
जीवन मरण के गूढ़ तत्वों का ज्ञान प्राप्त करना है। गूढ़ ज्ञान रहस्य है और इसका 
उद्घाटन ही रहस्यवाद है। कुछ लोग रहस्यवाद को जादू-टोनावाद ( ऑकल्टिज्म ) 
समझते हैं, कुछ लोग इसे प्रतीकवाद ( सिम्बोलिज्म ) भी समझते हैं, परत्तु रहस्य- 
वाद सबसे भिन्न है । रहस्यवाद तो उत्पन्न गुद्य ज्ञान है जिसकी शाब्दिक अभिव्यक्ति 
असम्भव सी है । गीता में भगवान्‌ कृष्ण ने अजुन को बतलाया है कि मुझ सर्वज्ञ 
ईश्वर ने तुझसे यह गुह्य से भी गुह्य अत्यन्त गोपनीय--रहस्ययुक्त ज्ञान कहा है । सभी 
गुह्यों में अत्यन्त गुह्य-रहस्यमुक्त मेरे परम वचन तुम पुनः सुनो--“तू मुझमें 
मन वाला ( चित्त वाला ) हो, मेरा भक्त ( मेरा भजन करने वाला ) हो और मेरा 
ही पूजन करने वाला हो तथा मुझे ही नमस्कार कर। इस प्रकार करता हुआ, 
अर्थात्‌ मुझ वासुदेव में ही ( अपने ) समस्त साध्य, साधन और प्रयोजन को समर्पण 
करके तू मुझे ही प्राप्त होगा, मैं तुझसे सत्य प्रतिज्ञा करता हूँ, क्योंकि तू मेरा प्रिय 
है ॥”१ स्पष्ट है कि रहस्य गोपनीय ज्ञान की ग्रन्थि का विमोचन है जिसके माध्यम से 
सत्य का. साक्षात्कार होता है; तत्व के यथार्थ स्वरूप की उपलब्धि होती है । यह 
बौद्धिक ज्ञान नहीं वरन्‌ दिव्य या अलौकिक ज्ञान है। इस अलौकिक ज्ञान को 
झभिव्यक्त करने में वाणी असमर्थ है। इसीलिये जिन सन्तो या महात्माओं को इस 
रहस्य का सही पता चल जाता है वे मौन घारण करना चाहते हैं। उनका मौन गुप्त- 
ज्ञान या रहस्य का सूचक है। महात्मा बुद्ध आध्यात्मिक ( आत्मा-परमात्मा 
सम्बन्धी ) प्रश्नों के उत्तर में मौन रह जाते थे। इसका कारण यह है कि भगवान 
बुद्ध जानते थे कि रहस्य अनुभूति का विषय है, अभिव्यवित का नहीं । तात्पयं यह है 
कि निविकल्पक अनुभूति सविकल्पक ज्ञान का विषय नहीं बन सकती । “निर्वाण कैसा 
है! इस प्रश्‍न के उत्तर में भगवानु ने बतलाया कि “यह समुद्र से भी गहरा, पर्वत से 
भी ऊंचा, मधु से भी मीठा है।” तात्पर्यं यह है कि निर्वाण निविकल्पक अनुभूति का 
विषय है। शून्य का संकेत शब्दों से नहीं हो सकता। 
रहस्यवाद को परिभाषा 
( Definition of Mysticism ) 

प्रायः विद्वान रहस्यवाद को धमं का पर्याय मानते हँ । अतः धमं के समान 


१, ( क ) इति ते ज्ञानमाख्यातं गुह्याद्‌ गुह्यतरं मया ॥ १८/६३ 
( ख ) सर्वगुह्यतमं भूयः श्ग्ृणु में परमं वचः । १८/६४ 
( ग ) मन्मना भव मद्भक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु 
मामेवैष्यसि सत्यं ते प्रतिजाने प्रियोऽसि मे ॥ १८/६५ 


१६४ धर्मं-दर्शन 


रहस्यवाद की भी परिभाषाएँ अनेक हैं । धर्म के समान रहस्यवाद में भी ज्ञान; भाव 
आर संकल्प तीनों पक्ष पाये जाते हैं। अतः विद्वान तीनों पक्षों को प्रमाण मानकर 
रहस्यवाद की परिभाषा देते हैं । कुछ लोग रहस्यवाद को मनोवैज्ञानिक आधार मात्र. 
कर चेतना, अनुभूति और मनोवृत्ति के आधार पर परिभाषा बतलाते हैं; कुछ लोग 
व्यवहार के आधार पर इसकी क्रिया रूप में परिभाषा करते हैं, तो कुछ विद्वान इसको 
साधना और जीवन-पद्धति के रूप में परिभाषा बतलाते हैं । इस प्रकार रहस्यवाद 
की ज्ञानात्मक, भावात्मक और क्रियात्मक तीनों प्रकार की परिभाषायें उपलब्ध हैं, 
परन्तु समीचीन परिभाषा तो वही होगी जिसमें तीनों पक्षों का समावेश हो । 


१. मनोवैज्ञानिक आधार पर रहस्यवाद को परिभाषा-नेटलशिप 
तथा वाल्टर टी० स्टेस ने रहस्यवाद में ज्ञानात्मक तत्त्व को ही प्रधान माना है। 
टी० स्टेस का कहना है कि रहस्यवाद एकता की चेतना या ऐक्य का ज्ञान है। यह्‌ 
ज्ञान साधारण बौद्धिक ज्ञान से भिन्न है । अतः इसे अबौद्धिक ज्ञान भी माना गया है; 
परन्तु यह परिभाषा एकांगी है, क्योंकि इसमें केवल ज्ञान की प्रधानता है । फ्लेडरर 
महोदय ने बतलाया है कि रहस्यवाद ईश्वर के साथ अपनी एकता का स्पष्ट अनुभव 
है । रसेल महोदय का कहना है कि यह गम्भीर तथा तीव्र अनुभुति है । ये परिभाषाएँ 
एकांगी हैं । प्रो० केयर्ड का कहना है कि “यह मन की एक विशेष वृत्ति है जिसके 
कारण आत्मा के परमात्मा से सम्बन्ध में अन्य सभी सम्बन्ध विलीन हो जाते हैं, 1 
परन्तु यह परिभाषा भी एकांगी है । 


२. क्रिया एवं व्यवहार की दृष्टि से रहस्यवाद को परिभाषा--प्रिगल 
पेटिसन महोदय का कहना है कि “रहस्यवाद मानव के द्वारा किया गया एक प्रयास है। 
इस प्रयास का उद्देश्य सर्वोत्कृष्ट सत्ता से सान्निध्य प्राप्त करना है ।” इस परिभाषा में 
क्रिया-पक्ष की प्रधानता है, परन्तु यह भौ एकांगी है । 


३. जीवन-पद्धति तथा अनुशासन की दृष्टि से रहस्यवाद की परि 
भाषा-अण्डरहिल महोदय ने बतलाया है कि “यह एक प्रक्रिया है जिसके द्वारा 
मानव अपने पुर्ण प्रेम को ईश्वर के प्रति प्रकट करता है । यह निरपेक्ष सत्ता से चेतन 
सम्बन्ध स्थापित करने की कला है ।”9 डॉ० राधाकृष्णन ने भी बतलाया है किं 


1. Mysticism is the attitude of the mind in which all other 1014. 


tions are swallowed up in the relation of soul to God. 
Gaird ; Evolution to Theology, p. 210. 
2. It isthe name of that organic process which involves the per 
fect consummation of the love of God. It is the art of establi- 
shing conscious relation with the absolute. 
FE. Underhill ; Mysticism, p, 81. 


रहस्यवाद १६५ 


रहस्यवाद एक अनुशासन है जिसके द्वारा आध्यात्मिक उत्कर्षं को प्राप्त किया जाता 
है । प्रो० ब्राइटमैन के अनुसार रहस्यवाद दैवी सत्ता की साक्षात्‌ अनुभूति है ।! इस 
परिभाषा में साक्षात अनुभूति पर बल दिया गया है जो रहस्यवाद का सार है। 
सभी रहस्यवाद स्वीकार करते हैं कि यह दिव्यानुभूति है जिसमें उपासक और 
उपास्य में ऐक्य का अनुभव होता है । उपरोक्त सभी परिभाषायें समीचीन हुँ; परन्तु 
एकांगी हैं। इनमें रहस्यवाद के किसी एक पक्ष की प्रधानता बतलाथी गयो है। 
वस्तुतः रहस्यवाद में ज्ञान, क्रिया और भाव तीनों का समावेश है । इन तीन तत्त्वों 
को समानतः महत्वपूर्ण मानते हुए डीन इंज का कहना है कि “रहस्यवाद वह दिव्या- 
नुभूति है जिसमें ज्ञान, भाव और क्रिया का सुन्दर समन्वय है। इनका समन्वय ही 
रहस्यवाद को पूर्ण बनाता है ।” दूसरे शब्दों में यह समग्र अनुभुति है जो अत्यन्त गूढ़ 
या रहस्यात्मक होती है । 


रहस्यवाद को विशेषताएं 
( Characteristics of Mysticism ) 

अधोलिखित विशेषताये रहस्यवाद के आवश्यक अंग हैं। इसका तात्पयं यह है 
कि ये विशेषताये जिसमें उपलब्ध हों, वह रहस्यवाद है । 


( क ) अनिर्वचनोयता--रहस्यानुभूति अनिर्वचनीय होती है। इसका 
तात्पय यह है कि रहस्य की अनुभूति वचन-विन्यास के परे होती है । इसे शब्दों के 
माध्यम से अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता । इसका रसास्वादन किया जा सकता 
है, परन्तु इसे अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता । अनुभुति की गहराई को शब्दों में 
नहीं लाया जा सकता । इसके लिए प्रेमी-मन के समान हृदय की आवश्यकता है । 


( ख ) बौद्धिकता--रहस्यवाद को अन्तरंग हृदय का अद्भुत भाव समझा 
जाता है, परन्तु यह अचेतन भाव नहीं । यह ज्ञान की गहराई है जिसमें ज्ञाता और 
ज्ञेय की एकता का साक्षात्‌ ज्ञान होता है । दूसरी बात यह है कि यदि यह अबौद्धिक 
हो तो अप्रामाणिक होगा, परन्तु ऐसी बात नहीं । इसकी प्रामाणिकता अलौकिक है, 
यह सन्देह शून्य सत्य है । 


(ग ) अस्थायित्व या क्षणिकता--रहस्यात्मक अनुभूति क्षणिक होती है । 
हवा के झंकोरे या समुद्र की लहरों के समान किसी विशेष क्षण में इसका उदय होता 
है तथा सत्वर अस्त हो जाता है, परन्तु जिस क्षण में इसकी उत्पत्ति होती है, यह 


1. By Mysticism is meant direct experience of what is believed to 
be divine reality. 
Brightman : A Philosophy of Religion, p. 49. 
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१६६ धर्म-दर्शान 


अत्यन्त तीव्र होती है, बाद में क्षीण होने लगती है । यह दिव्यानुभूति हे; इसकी 
उत्पत्ति के समय एक विचित्र बेचैनी और कम्पन-धइकन का अनुभव होता है । 


(घ ) निष्क्रियता--इसकी उत्पत्ति के समय सभी भौतिक इन्द्रियाँ शिथिल 
पड़ जाती हैं, साधक किकत्तेव्यविमूढ़ हो जाता है। पराशक्ति के वश में वह अपने को 
पराधीन सा अनुभव करता हुँ; मन्त्-मुग्ध हो किसी अज्ञात-स्वर को सुनने लगता है। 


( ङ ) ऐक्य का अनुभव--रहस्यानुभूति के समय उपासक और उपास्य 
के बीच का इत समाप्त हो पूर्ण-अद्वँत या तादात्म्य का अनुभव होने लगता है। इस 
स्थिति के उत्पन्न होते ही उपासक को केवल उपास्य-देव ही दिखलायी देने लगते हैं- 

हममें तुममें खड्ग खम्भ में घट-घट व्याप राम--कबीर 

अथवा 


सियाऽराम मय सब जग जानी; 
करहुं प्रनाम जोरि जुग पानी ।--तुलसीदास 
यह सभी भूतों में भगवान ओर भगवान में सभो भूतों की स्थिति है । 
(च ) परमानन्द का अनुभव--जिस क्षण रहस्य की स्थिति की अनुभूति 
होती है, साधक परम-आनन्द का अनुभव करता है। आनन्द से विभोर हो वह एक 


प्रकार के उन्माद का अनुभव करते लगता है। इस आनन्द का शब्दों में वर्णन नहीं 
किया जा सकता । साधक नाचने-गाने लगता है, प्रलाप भी करने लगता है । 


( छ) जीवन में परिवत्तंन--रहस्य की अनुभूति प्राप्त कर व्यक्ति का 
जीवन-क्रम परिवर्तित हो जाता है । अब साधक भूख-प्यास से बेचैन नहीं होता, एक 
विचित्र संसार में लीन या खोया हुआ सा रहने लगता है । उसे सर्वदा वही दिव्यानु- 
भूति का हृश्य दिखलायी पड़ने लगता है, बास्य-जगत को वह अपने भीतर देखने 
लगता है। 


( ज ) नैतिक उत्करष-रहस्यानुभूति को प्राप्त साधक का शरीर पूर्णतः 
पविद्व हो जाता है । उसका जीवन दूसरों के लिये भादशे है, उसका चरित्र अनुकरणीय । 
वह कभी कुमार्ग पर नहीं चलता और वासनाओं का दास नहीं बनता । मन शान्त, 
बुद्धि स्थिर, अहंकार शुन्य, जीवन पवित्न हो जाता है । देह-जन्य विकारों से मुक्त वह 
परम शान्ति का अनुभव करने लगता है। उसके जीवन में काम-क्रोध, राग-द्रेप। 
मान-माया आदि मूलतः समाप्त हो जाते हैं। 


उपरोक्त विशेषताओं को प्राय: सभी रहस्यवादी मानते हैं । अनेक विद्वानों ने 
रहस्यवाद की भिन्न-भिन्न विशेषताओं का वर्णन किया है । उदाहरणार्थ विलियर्म 


हस्यवाँदै १६७ 


जेम्स ने रहस्यवाद के चार प्रमुख लक्षण बतलाये हैँ--अनिवेचनीयता, अनित्यता, 
बौद्धिकता और निष्क्रियता । धर्म-दर्शन के अधिकांश विद्वान इन चार विशेषताओं को 
स्वीकार करते हैं। प्रो० आर० एम० व्यूक ने सात विशेषताओं का उल्लेख किया हैे— 
आत्मगत प्रकाश, नैतिक उत्कर्ष, बौद्धिक चमत्कार, अमरता का ज्ञान, अमरत्व की 
इच्छा, मृत्यु के भय का लोप, पाप की भावना का अन्त और आकस्मिकता । इवलिन 
अण्डरहिल ने रहस्यवाद की पाँच विशेषताओं का उल्लेख किया है-- 


(क ) यह पूर्णतः व्यावहारिक है। इसमें क्रिया की प्रधानता है, अतः इसे 
अनुभवात्मक ज्ञान कहते हैं । 


( ख ) यह भतीन्द्रियातीत शक्तियों का प्रकाश है । इसमें अहृष्ट ओर अगोचर 
सत्य के साक्षात्कार का प्रयास किया जाता है। 


( ग ) यह प्रेम से पुणं अभिनव है । रहस्यवादी अपने को प्रेमी के रूप में 
प्रकट करता है और सम्पूर्ण जगत में प्रेम का प्रकाश करता है । 


( घ ) यह अनन्त के साथ सान्त का मिलन है। इसमें जीव और शिव में 
एकता स्थापित हो जाती है। 


( ङ ) यह निष्पक्ष अनुभव है । इस तटस्थ अनुभव में किसी प्रकाय का पक्षपात 
नहीं रहता । रहस्यवादी निःस्वार्थ होता है । इन सभी विशेषताओं की व्याख्या ऊपर 
की जा चुकी है । 


रहस्यवाद के प्रकार 
( Kinds of Mysticism ) 


रहस्यवाद दो प्रकार का माना जाता है-अन्तमु'खी ओर बहिमुंखी । पहले 
में मन में ही देखा जाता है, इसके लिए किसी इन्द्रियों की आवश्यकता नहीं । दुसरे 
में बाह्य संसार का निरीक्षण किया जाता है । इसके लिए इन्द्रिय की आवश्यकता है 
परन्तु दोनों का लक्ष्य एक है-परमसत्ता या पराशक्ति से तादात्म्य। बहिमुखी 
रहस्यवाद में सम्पूर्ण विशव में एक तत्त्व को देखने का प्रयास किया जाता है । विश्व 
की वस्तुएँ अनेक हैं, परन्तु इस अनेकता में एकता है, क्योंकि सभी एक ईश्वर की 
सृष्टि है । अतः सम्पूर्ण सृष्टि में एक ईश्वर की सत्ता है। यही सर्वेश्‍्वरवाद का 
आधार है। इस दृष्टि से बहिमुंखी रहस्यवाद को सर्वेशवरबाद का बीज रूप कहा 
जाता है। इस रहस्यवाद के अनुसार रहस्यात्मक अनुभूति का बाह्य वर्णन किया 
जाता है तथा इस वर्णन में आनन्द की अभिव्यक्ति की जाती है, इसमें इन्द्रियाँ सक्रिय 
रहती हैं। बाहृय विषयों के अवलोकन तथा उनके सार की उपलब्धि में इन्द्रियां 
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सक्रिय रहती हैं, अतः यह इन्द्रियों के माध्यम से अतीन्द्रिय का ज्ञान है। इस मत के 
समर्थक स्पिनोजा, टरेसा, एरवाल्ट और आर० एम० व्यूक आदि हैं । इसके विपरीत 
अन्तमु खी रहस्यवाद आत्मा और परमात्मा में तादात्म्य का अनुभव है। इसे जीव 
और शिव की एकता कहते हैं । इस एकता की न तो व्याख्या की जा सकती है और 
न तो वर्णन । यह आन्तरिक अनुभूति की गहराई है। इस अनुभूति में साधक को 
परम आनन्द और परमशान्ति का लाभ होता है । इस रहस्यवाद में बाह्य जगत्‌ का 
ज्ञान नहीं रहता । साधक रहस्यात्मक गहराई में खो सा जाता है या डूब सा जाता 
हैं। यह आन्तरिक दृष्टि से अद्वैत का दर्शन है । इसे समाधि की अवस्था कहते हैं, 
जिसमें ज्ञाता और ज्ञेय का अस्तित्व एक हो जाता है । 


रहस्यवाद आत्मा और परमात्मा के एकीकरण की अवस्था है। यह एकीकरण 
एक अभिन्त सम्बन्ध है । जिसमें दोनों में एकता का अनुभव होता है । जिस प्रकार 
बंद सागर में मिलकर विलीन हो जाती है तथा सागर रूप ही हो जाती है उसी प्रकार 
उपासक भोर उपास्य में अद्वेत स्थापित हो जाता है। इस एकता को दो प्रकार का 
बतलाया गया है--भावात्मक और अभावात्मक या निषेधात्मक । भावात्मक एकता 
में व्यक्ति सभी भूतों में भगवान का दर्शन करता है तथा भगवान भी सभी भूतों को 
देखता है । इस प्रकार उसकी संकुचित हृष्टि विराट बन जाती है। अतः परमात्मा 
या पराएक्ति के साक्षात्कार के लिए वह सृष्टि के कण-कण से अपना सम्बन्ध जोड़कर 
स्रष्टा का साक्षौत्कार करता है। इसके विपरीत अभावात्मक या निषेधात्मक एकता 
में साधक केवल ईश्वर पर ही अपने ध्यान को केन्द्रित रखता है और ईश्वर से भिन्त 
सभी वस्तुओं का निषेध करता है । निषेध करते-करते वह अन्तिम ईश्वर तक पहुँच 
जाता है। यद्यपि दोनों प्रकार की विधियों का लक्ष्य परमात्मा को प्राप्त करना ही 
है । हम कह सकते हैं कि इन दोनों में मागं को केवल भिन्नता है, लक्ष्य की भिन्नता 
नहीं । रहस्यवादी दोनों मार्गों से ईश्वर तक पहुंचता है । उपनिषद में इन दोनों 
मार्गो का वर्णन मिलता है । 


रहस्यवाद के उदाहरण 
( Examples of Mysticism ) 


चीन का ताओवाद-इस धमं में सम्भवतः रहस्यवाद का सर्वप्रथम उदा- 
हरण प्राप्त होता है । इसमें ताओ को ही एकमात्र आराध्य देव बतलाया गया है। 
ताओ का मागं ही धर्म का मार्गे माना गया है। ताओ का अर्थ पथ या मागं है । 
भतः ताओ के द्वारा बतलाए गए मार्ग को ही एकमात्र साध्य और साधन दोनों 
स्वीकार किया गया है । ताओ के अतिरिक्त न कोई पथ है और न कोई लक्ष्य । 
सम्पूर्ण सृष्टि का विकास ताओ से ही स्वीकार किया जाता है तथा यह भी माना 
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जाता है कि अन्त में सृष्टि ताओ में ही विलीन हो जाती है । दूसरे शब्दों में यह कहा 
जा सकता है कि सृष्टि के भाव और तिरोभाव का कारण ताओ है। ताओ एक रहस्य- 
पुर्ण सत्ता है जिसके सामने आत्म-समपंण ही एकमात्र घमं है । ताओ का पूर्ण ज्ञान 
मनुष्य को प्राप्त नहीं हो सकता । संक्षेप में, ताओ की सत्ता में अद्भुत रहस्यवाद 
दिखलायी देता है । 


प्राचीन यूनान के दर्शन और धर्म में रहस्यवाद दिखलायी पड़ता है, इसका 
ज्वलंत उदाहरण प्लेटो का दर्शन है । प्लेटो दार्शनिक और कवि दोनों थे । उनकी 
कविता में जिन दार्शनिक तत्त्वों की अभिव्यक्ति हुई है; वह विश्व साहित्य में अद्वितीय 
है। कवि और कलाकार होने के कारण उन्होंने ईश्वर को कलात्मक रूप प्रदान 
किया है, जो उनके रहस्यवाद का प्रतीक है । प्लेटो के पश्चातु प्लाटिनस के दशन 
में रहस्यवाद का प्रभाव दिखलायी पड़ता है। उन्होंने बतलाया है कि आत्मा का 
परमात्मा से मिलन ही धम का मूल उद्देश्य है । इस मिलन के लिए साधन की 
आवश्यकता है । मनुष्य साधक बनकर ही परमात्मा को प्राप्त कर सकता है । साधना 
की अन्तिम स्थिति समाधि है। इस अवस्था में मनुष्य को आन्तरिक प्रेरणा मिलती 
है। विश्व का मुल तत्त्व ईश्वर है जो सम्पूर्ण जगत को संचालित करता है । ईश्वर 
बौद्धिक ज्ञान का विषय नहीं, वरनू प्रत्यक्ष अनुभूति का विषय है । 


ईसाई धर्म में रहस्यवाद का चरम उत्कर्ष दिखलायी पड़ता है । प्रायः मध्य 
युग के सन्त दार्शनिक रहस्यवाद की चर्चा करते हैं। सन्त दार्शनिकों में आगस्टाइन 
और एन्सेल्म का नाम प्रसिद्ध है । आगस्टाइन के “0०५ ०१ ७००१ और 'कनफेशन' 
में रहस्यवाद की अभिव्यक्ति हुई है। इनके अनुसार ईश्वर से मानव का पुनिलन 
ही धर्म की पराकाष्ठा है। यह ईश्वर की कृपा के बिना सम्भव नहीं । आधुनिक 
युग में स्पिनोजा को रहस्यवादी बतलाया जाता है । स्पिनोजा के अनुसार ईश्वर 
ही सब कुछ है। यही ख़्ष्टा ओर सृष्टि की अभिन्नता है । इसे सर्वेश्वरवाद कहा 
जाता है। स्पिनोजा का ईश्वर निगुण है, परन्तु इस निगुण ईश्वर के प्रति प्रेम ही 
सच्चा धर्म है । उनके अनुसार सम्पूर्ण सृष्टि में ईश्वर की झलक को प्राप्त करना 
ही ईश्वर प्रेम है, यह यहस्यवादी प्रेम है । 

भारतीय दत में उपनिषद को रहस्यवाद का उदाहरण माना जाता है। 
उपनिषदों में आत्मा भौर परमात्मा, जीव और शिव, व्यक्ति और समष्टि के एकत्व 
का प्रतिपादन किया गया है । यह अद्वैठवाद कहलाता है । मुण्डक उपनिषद ( २०५; 
२०७ ) में बतलाया गया है कि जिस प्रकार नदियाँ अपने नाम और रूप को छोड” 
कर समुद्र में विलीन हो जाती हैं, उसी प्रकार विद्वान्‌ ताम और रूप से रहित होकर 
परमात्मा में विलीन हो जाता है.। इसी उपनिषद में बतलाया गया है कि ब्रह्म को 
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जानने वाला ब्रह्म ही हो जाता है । योग-दर्शन को रहस्यवाद का सर्वोत्तम उदाहरण 
माना जाता है, इस दशन में बतलाया गया है कि साधक की अन्तिम अवस्था समाधि 
की प्राप्ति है । इस अवस्था में ज्ञाता, ज्ञेय का भेद समाप्त हो जाता है। योगी इस 
अवस्था को प्राप्त कर परमात्मा का रूप ही बन जाता है। 
रहस्यवाद का मूल्यांकन 
( Evaluation of Mysticism ) 

रहस्यवाद को यदि धर्म का केन्द्र-बिन्दु कहा जाय तो अतिशयोक्ति नहीं । 
इसकी आवश्यकता और उपयोगिता के सम्बन्ध में इतना कहना ही पर्याप्त होगा कि धमे 
चाहे ईशवरवादी हो या अनीशवरवादी, रहस्यवादी अवश्य है। तात्पर्यं यह है कि 
ईश्वर के बिना धर्म का अस्तित्व रह सकता है परन्तु रहस्यवाद के बिना चिराधार 
हो जायेगा । भारत में जैन और बोद्ध धमं बड़े ही उच्च-कोटि के धमं हैं परन्तु 
निरीश्वरवादी हैं । इनका महत्व ईश्वरवादी वैदिक धर्म से किसी भी प्रकार कम 
नहीं । इससे स्पष्ट होता है कि रहस्यवाद धर्म का सुहृढ़ आधार स्तम्भ है। यही 
कारण है कि इस युग के महान्‌ दार्शनिक बद्रेण्ड रसेल ने बतलाया है कि महान्‌ 
दार्शनिकों ने विज्ञान और रहस्यवाद की आवश्यकता का अनुभव किया है । “7० 
greatest men who have been philosophers have felt the need of 
both Science and Mysticism,” इस युग के महान वैज्ञानिक आइन्स्टीन 
महोदय का कहना है कि “सम्पूर्ण जगत में एक चेतन-शक्ति का प्रकाश है ।” 


दार्शनिक रहस्यवाद को धमं का सारतत्व ही मानते हैं। यही कारण है कि 
संसार में सर्वोच्च धर्मों के संस्थापक रहस्यवादी ही होते रहे हैं। रहस्यवादी ही परम 
तत्त्व का साक्षात्‌ अनुभव करता है । यह अनुभव शब्दों के परे है। इसकी गहराई का 
पता इसमें गोते लगाने वाले को ही चल सकता है। यह एक ऐसा ज्ञान है जिसकी 
गहराई व्यवहार में है । इसीलिए इसे अकथनीय अनुभव भी कहते हैं। इस अनुभव के 
बिना धमं अपने अन्तिम लक्ष्य तक नहीं पहुंच सकता । धमं में ज्ञानात्मक, भावनात्मक, 
और क्रियात्मक तीनों तत्त्व विद्यमान रहते हैं । यही स्थिति रहस्यवाद की भी है। 
अतः रहस्यवाद तो धमं का पर्याय है । इसी के कारण धर्म की रक्षा होती है तथा धमं 
का विकास होता है । रहस्यवाद के बिना घ्म निर्जीव भौर गतिहीन हो जायेगा । 
रहस्यवादी अनुभूति के बिना तो धर्म केवल बाह्य आडम्बरवाद और झढ़िवाद ही रह 
जाता है । अतः यह धमे के लिये अत्यन्त उपयोगी है । इसका महत्व शब्दों के परे है । 

रहस्यवाद के विरुद्ध कुछ आक्षेप भी किये जाते हैं जो निम्नलिखित हैं-- 

( क ) रहस्यवाद जीव और जगत्‌ की व्याख्या नहीं करत! । यह तो एक 
अनुभव की स्थिति है । संसार की व्याख्या करना इसका कार्य नहीं है । आज के 
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वैज्ञानिक युग में जो जीव और जगत्‌ की वैज्ञानिक व्याख्या नही करता उसे अवैज्ञानिक 
और असंगत समझा जाता है । 


( ख ) रहस्यवाद को अबौद्धिक समझा जाता है । रहस्य बुद्धि के परे हुआ 
करता है । बुद्धिवादियों का कहना है कि जो बुद्धि के परे है वह विश्वास का विषय 
नहीं बन सकता । रहस्यवाद बुद्धि का निषेध करता है । भतः हवेल का कहना है कि 
रहस्यवाद दर्शन का निषेध है । 


( ग ) रहस्यवाद का सम्बन्ध भावनाओं से है। भावनायें आत्मगत हुआ 
करती हैं, वस्तुगत नहीं । यही कारण है कि रहस्यवाद को एक आत्मनिष्ठ अनुभूति 
के रूप में स्वीकार किया जाता है परन्तु इस अनुभूति में तो वस्तुनिष्ठता का पूर्ण 
अभाव रहता है। वस्तुनिष्ठ न होने के कारण इसकी ध्रामाणिकता का संदेह बना 
रहता है । आत्मगत भावनाओं की परीक्षा सम्भव नहीं । 


( घ ) दार्शनिक दृष्टि से तो रहस्यवाद संशयवाद और अञ्चेयवाद को जन्म 
देता है। रहस्यात्मक अनुभूति अदभुत, चमत्कारपूर्ण होती हूँ, परन्तु यह स्पष्ट 
अनुभूति है । दूसरों के लिए इसमें संदेह की मात्रा बनी रहती है । रहस्यवाद तत्व के 
प्रकृति स्वरूप को बौद्धिक ज्ञान के परे मानता है, जो मबोद्धिक है वह अवश्यमेव 
भज्ञेय है । 


( ङ ) रहस्यात्मक अनुभूति को अनिबंचनीय समझा जाता है। वचन के 
द्वारा भाव की पुणं अभिव्यधित नहीं हो सकती । यदि यह वाणी का विषय नहीं तो 
यह शब्द और सिद्धान्त का रूप भी धारण नहीं कर सकता । अनिवंचनीय अनुभव 
समान्य किद्धान्त नहीं हो सकता । 


( च ) रहस्यवाद अनुभूति की गहराई हूँ; इस स्थिति में कुछ उन्माद की 
अवस्था भी उत्पन्न हो जाती है । इसीलिए कुछ आलोचकों का कहना हैँ कि यह विकृत 
मस्तिष्क का परिणाम है । कुछ असामान्य व्यक्ति ही इस अवस्था को प्राप्त कर 
सकते हैं । 


( छ ) रहस्यात्मक अनुभूति निष्क्रियता उत्पन्न करती है । रहस्य का अनुभव 
करत समय साधक की इन्द्रियां शिथिल हो जाती हैं। व्यक्ति निष्क्रिय होकर केवल 
पराशक्ति को सुनता हुँ । रहस्य को प्राप्त करने के बाद सामाजिक कार्य और जीवन 
में उस व्यक्ति की कोई रुचि नहीं रह जाती है । वह समाज में जीते हुए भी नहीं 
जीता । अतः आलोचकों का कहना है कि समाज में यह अकर्मण्यता की स्थिति है । 
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यह पलायनवादी प्रवृत्ति को उत्पन्न करता है । जो जीवन की सच्चाइयों का सामना 
नहीं कर सकते वे ही रहस्यवाद की ओट में विश्राम करना चाहते हैं । 


( ज ) रहस्यवाद के कारण समाज में असंगत धारणाओं तथा अन्धविश्वासों 
का जन्म होता है । रहस्यवादी दिव्य-हष्टि की बातें बतलाकर लोगों में अन्धविश्वास 
उत्पन्न करते हैं। इसी आधार पर जादु-टोना आदि असंगत धारणाओं को भी 
प्रोत्साहन मिलता है। इस प्रकार आलोचकों का कहना है कि रहस्यवाद मानव- 
विवेक का शतु हूँ । 


अध्याय १० 
धार्मिक ज्ञान 


धमं को अतीन्द्रिय अनुभूति माना जाता है । यह अबौद्धिक अनुभव है, परन्तु 
ज्ञान पूर्णतः बौद्धिक प्रक्रिया है। भतः समस्या यह है कि अवौद्धिक अनुभव बौद्धिक 
केसे बन पाता है । दूसरी बात यह है कि धमं का लक्ष्य तो रहस्य की अनुभूति 
है, परन्तु रहस्यात्मक अनुभूति तो आत्मगत है । ज्ञान तो विषयगत हैं, प्रश्न यह है कि 
आत्मगत विषयगत केसे बन पाता है। हमारी रहस्यात्मक अनुभूति मेरे लिए पूर्णतः 
प्रामाणिक है परन्तु दूसरे लोग इसे मेरे ही समान प्रामाणिक कंसे मान लेंगे। इन 
समस्याओं पर विचार धार्मिक ज्ञान के अन्तर्गत किया जाता है। आज के वैज्ञानिक 
युग में वैज्ञानिक तथा सर्वेमान्य ज्ञान को ही ज्ञान माना जाता है। धामिक ज्ञान किसी 
विशेष परिस्थिति में किसी व्यक्ति विशेष का ज्ञान है । इसे वैज्ञानिक तथा सर्वमान्य 
ज्ञान कहना कहाँ तक उचित है । ओटो, तिलिक, किकरगादं, क्राम्बी आदि धर्मं-दर्शन 
के विचारको ने इस समस्या पर गहन विचार किया है। 





ज्ञान प्रत्ययात्मक ( ०००९६०] ) होता है । प्रत्यय पद और पदार्थं के 
सम्बन्ध को बतलाते हैं। किसी पद के अनुरूप कोई पदार्थ होता है तथा किसी पदाथं 
के अनुरूप कोई पद होता है। पद पदार्थ के इसी सम्बन्ध के आधार पर प्रत्ययों का 
निर्माण होता है तथा प्रत्ययो के माध्यम से ज्ञान की अभिव्यक्ति होती है । किसी भी 
ज्ञान में प्रत्यय वाक्य के घटक होते हैं । प्रत्यय शब्द रूप है, अत: ज्ञान के लिए प्रयुक्त 
वाक्य शब्दों के माध्यम से अर्थं या विषय की सूचना देता है। इसे ही हम ज्ञान की 
संज्ञानात्मकता कहते हैं । ज्ञान संज्ञानात्मक होकर तथ्यों को बतलाता है। धामिक 
वाक्य में प्रयुक्त शब्द तथा सम्प्रत्यय जेसे ईश्वर, अल्लाह, राम, कृष्ण, ईसा आदि किसी 
विशेष देवी-देवताओं की सूचना देते हैं । क्या ये सूचनाय भी सांसारिक वस्तु या तथ्य 
के समान ही सूचनायें हैं। इन सभी प्रश्नों पर समकालीन धर्म दार्शनिको ने गम्भीर 
चिन्तन किया है । इनके चिन्तन के सार को हम दो प्रश्नो के रूप में अभिव्यक्त कर 
सकते हैं-- 

( क ) क्या धामिक ज्ञान का सम्बन्ध केवल ईश्वरपरक वाक्यों से ही है। 

( ख ) कया धामिक ज्ञान संज्ञानात्मक होता हँ । 


पहले प्रश्न के सम्बन्ध में यह निश्चित रूप से कहा जा सकता है कि धामिक 
वाक्यों के घटक केवल ईश्वरपरक वाक्य ही नहीं । यह सत्य है कि धर्म में ईश्वर 
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की चर्चा प्रायः होती है; परन्तु निरीश्वरवादी धर्म भी तो धर्म ही है। ईश्वर को 
चर्चा के साथ-साथ हम धामिक मूल्यों की भी चर्चा करते हैं। हम जानते हैं कि घ्नं 
ईश्वर के बिना जीवित रह सकता है, जैसे--जैन और बौद्ध धर्म, परन्तु धामिक मूल्यों 
के बिना धर्म जीवित नहीं रह सकता । सत्य; सदाचार; परोपकार, दया, समाधि 
आदि सभी धामिक मूल्यों के अन्तर्गत आ जाते हैं । अतः यह कहना अनुचित न होगा 
कि घामिक मूल्य ईश्वर से अधिक व्यापक हैं। धामिक ज्ञान में सभी धामिक मूल्यों 
की चर्चा की जाती है, अतः हम कह सकते हैं कि धामिक ज्ञान के घटक केवल ईश्वर- 
परक वाक्य नहीं । धमं के सभी आवश्यक अंग धामिक ज्ञान के विषय हैं तथा सबकी 
अभिव्यक्ति धार्मिक वाक्यों के माध्मम से होती है । दूसरा प्रश्न जटिल है । 'धामिक 
ज्ञान संज्ञानात्मक है या नहीं” का प्रश्न तथ्यों अथवा वस्तुओं से सम्बन्ध रखता हूँ । 
प्रश्न यह हे कि क्या धामिक वाक्य तथ्य-परक या वस्तुविषयक होते हैं ? यदि होते 
हैं तो यह ज्ञान पूर्णतः संज्ञानात्मक है और यदि नहीं होते, तो नहीं । हम सीधे शब्दों 
में यह कह सकते हैं कि धामिक ज्ञान संज्ञानात्मक है या तथ्यपरक । 

संज्ञानात्मक वाकय वर्णनात्मक होते हैं, किन्तु इनमें किसी तथ्य या वस्तु का 
विवरण दिया जाता हूँ । इस प्रकार का विवरण या वर्णन धर्म में सम्भव नहीं, अतः 
इस अर्थ में धामिक ज्ञान असंज्ञानात्मक है । कुछ दाशंनिकों ने बतलाया है कि धामिक 
वाक्य तथ्यपरक न होकर संवेगपरक ( £००४५९ ) हुआ करता है । जब हम कहते 
हैं कि 'ईश्वर प्रेम और दया का सागर है” तो हमारे भीतर एक विशेष प्रकार का 
संवेग या भाव उत्पन्न होता हँ । इसी आधार पर कुछ लोग घामिक वाक्यों को भाव- 
प्रेरक मानते हैं, परन्तु अधिकांश दाशंनिक इसे नहीं स्वीकार करते । इसका कारण 
यह है कि सबों में ये वाक्य समान भाव या प्रेरणा नहीं उत्पन्न कर सकते । धामिक 
ज्ञान को समझने के लिए धामिक वाक्यों को समझना आवश्यक है । तात्पय यह है 
कि घामिक ज्ञान की संज्ञानात्मकता धामिक वाक्यों के विश्लेषण से अधिक स्पष्ट 
होगी । धामिक वाकय के तीन प्रकार होते हैं--संज्ञानात्मक वाक्य, असंज्ञानात्मक 
वाक्य और अद्धंस॑ज्ञानात्मक वाक्य । 


संज्ञानात्मऊ सिद्धान्त--इस सिद्धान्त की मान्यता है कि धामिक वाक्य 
तथ्यात्मक होते हैं, अतः ये संज्ञानात्मक हैं। इनका सत्यापन या प्रमाणीकरण भी 
सम्भव है। इस मान्यता का समर्थन करने वाले जॉन हिक महोदय हैं। हिक का 
कहना है कि धामिक वाक्यों को हम उसी प्रकार प्राप्त करते हैं जिस प्रकार अन्य 
तथ्यपरक वाक्यों को । तथ्यात्मक वाक्यों में हम किसी वस्तु का बोध प्राप्त करते हैं 
तथा उस बोध को तक के आधार पर अर्थात्‌ ताकिक वाक्यों में अभिव्यक्त कर अन्य 
लोगों को भी बोधगम्य बना देते हैं। ठीक यही बात घामिक वाक्यों में भी देखी 
जाती है । धामिक वाक्य आस्थापरक होते हैं परन्तु आस्थापरक वाक्यों की अभि- 
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व्यक्ति भी प्रस्यक्षात्मक या अनुमानात्मक वाक्यों के समान की जा सकतीं है । 
धामिक वाक्यों की प्रामाणिकता के सम्बन्ध में हिक़् महोदय का कहना है कि इनका 
सध्यापन भी सम्भव है, परन्तु इनका सत्यापन ऐहिक जीवन में नहीं हो सकता । 
इसके लिए मरणोत्तर ( ?0४४77071०० ) अनुभूति की आवश्यकता है । ईश्वर के 
सम्बन्ध में हमारा जो भी ज्ञान है वह धुँधला सा है परन्तु मृत्यु के पश्चात्‌ यह ज्ञान 
अधिक स्पष्ट हो जाता है। इस प्रकार जॉत हिक की मान्यताये दो हैं-- 


( क ) धामिक वाक्य तथ्यात्मक वाक्यों के समान ही सार्थक हैं । 
( ख ) धार्मिक वाक्यों का सत्यापन भी सम्भव है। 


इन दोनों मान्यताओं के साथ हिक कुछ विशेषता भी बतलाते हैं, उनका 
कहना है कि घामिक वाक्य तथ्यात्मक वाक्यों के समान सार्थक तो हैं परन्तु धार्मिक 
वाक्यों में सम्पूर्ण अनुभूति की अभिव्यक्ति होती है, अतः इसका बोध भो समष्टि 
रूप होता है । दूरी बात यह है कि धामिक वाक्यों का सत्यापन तो हो सकता है 
परन्तु मरणोत्तर । हिक के समान क्राम्बी महोदय भी धामिक वाक्यों को संज्ञानात्मक 
स्वीकार करते हैं। उनका भी निष्कर्ष है कि ये वाक्य तथ्यपरक वाक्यों के समान 
सुबोध हैं तथा इनका मरणोत्तर सत्यापन भी सम्भव है । 
असंज्ञानात्मक--इस सिद्धान्त के अनुसार धार्मिक वाक्य तथ्य-परक वाक्यों 
के समान संज्ञानात्मक नहीं होते। इसके प्रमुख प्रणेता ए० जे एअर हैं। इनके 
अनुसार धार्मिक वाक्य सार्थक नहीं होता, अतः यह संज्ञानात्मक भी नहीं होता । 
एअर का कहना है कि सार्थक वाक्य अनुभवगम्य होते हैं या अनुभवेतर होते हैं । 
धामिक वाक्य अनुसवगम्य नहीं हो सकते क्योंकि धामिक वाक्य जेसे ईश्वर सम्बन्धी 
वाक्य का सत्यापन अन्य अनुभवगम्य वाक्यों के समान नहीं हो सकता । घामिक 
वाकय तो सभी व्यावहारिक वाक्यों से भिन्न होते हैं, अतः अन्य व्यावहारिक विषयों 
के समान इनकी समीक्षा सम्भव नहीं। अनुभवेतर वाक्य भी कई प्रकार के हैं। 
उदाहरणाथ, तार्किक वाक्य भनुभवेतर हैं। ये वाक्य पूर्णतः निश्चित माने जाते हैं 
परन्तु इनकी निश्चितता का कारण पुनरुक्ति होना है । धामिक वाक्यों को पुनरुक्ति 
के आधार पर तार्किक निश्चितता के वर्ग में नहीं रखा जा सकता, भतः ये वाकय 
अनुभवेतर तार्किक वाक्यों के समान प्रामाणिक नहीं । धामिक वाकय तो तथ्यपरक 
नहीं वरन्‌ रहस्यपरक होते हैं । धामिक्र आचायों का यह भौ कहना है कि रहस्य की 
अनुभूति वचन भौर बुद्धि के परे है, इसे अनिवंचनीय और अबोद्धिक माना जाता है । 
एअर का कहना है कि यदि ये अबौद्धिक हैं तो अवश्य ही अबोधगम्य हैं । अबोधगम्य 
वाक्य असंज्ञानात्मक ही हैं । संक्षेप में हम कह सकते हैं कि एअर के अनुसार 
आत्मा-परमातमा आदि के सम्बन्ध में धार्मिक ज्ञाव असम्भव सा है। ये विषय न तो 
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सांसारिक तथ्यों के समान सुबोध हैं ओर न इनका सत्यापन हो सकता है। अत; 
एअर इन्हें असंज्ञानात्मक मानते हैं। 
ब्लिक-सिद्धान्त 
( Blik-theory ) 

धामिकन्वाक्यों को असंज्ञानात्मक सिद्ध करने के लिए आर० एम० हेयर का 
स्थान महत्वपूर्ण है। इन्होंने अपने ब्लिक-सिद्धान्त के द्वारा धामिक बोध को असंज्ञा- 
नात्मक सिद्ध किया है। बलिक का अर्थं "दृष्टिकोण विशेष” है । हम किसी तथ्य का 
वर्णन देखने के आधार पर करते हैं तथा इसे भाषा में अभिव्यक्त करते हैं। यह्‌ 
इन्द्रिय-जन्य ज्ञान की वाक्यात्मक अभिव्यक्ति है, परन्तु कभी-कभी हमारा देखना 
हष्टिपूणे होता है, अर्थात्‌ मन के किसी भाव के आधार पर निरीक्षण और वर्णन 
करते हैं । अतः यह तथ्यों का तटस्थ अवलोकन और सामान्य वर्णन नहीं; वरनु तथ्यों 
का दृष्टिपूर्ण अवलोकन है और तथ्यों का भावनात्मक वर्णन है । इसके अनुसार जो कुछ 
देख रहे हैं, वही सत्य नहीं वरनु जो देखना चाहते हैं बह सत्य है तथा जो भी कहना 
चाहते हैं वही सत्य है । स्पष्ट है कि सत्य और कथ्य हमारी दृष्टि से अतिरंजित है। 
अतः सत्य और कथ्य बाह्य तथ्य का वर्णन न होकर हमारी अभिवृत्ति का सूचक 
बन जाता है । इस हष्टि-विशेष या अभिवृत्ति को ही हेयर महोदय ब्लिक मानते हैं। 
संक्षेप में, ब्लिक द्ष्टिपूर्णे अवलोकन है ओर अतिरंजित विवरण । 

ब्लिक का कहना है कि धामिक वाक्यों में हमारी भाषा ईश्वर से ओत-प्रोत 
रहती है ओर हम तथ्यों का अवलोकन और विवरण जीव और जगत की दृष्टि से 
करते हैं। हमारी दृष्टि ईश्वरमय है। अतः जीव और जगत में हमें ईश्वरता ही 
दिखलायी देती है। प्रश्‍न यह है कि यह दृष्टिपूणे अवलोकन और भावपूर्ण विवरण 
तथ्यों का विवरण केसे हो सकता है? तथ्यात्मक वाक्यों को हम सत्य-असत्य कह 
सकते हैं परन्तु तथ्य के परे ब्लिक वाक्यों को सट्य-असत्य नहीं कह सकत । हेयर 
महोदय ब्लिक सिद्धान्त को एक उदाहरण द्वारा स्पष्ट करते हैं। कल्पना किया जाय 
क्रि कोई छात्र उन्माद की स्थिति या पागलपन की अवस्था को प्राप्त हो गया है। इस 
अवस्था में वह जो भी देखता है या सुनता है उसकी व्याख्या वह उन्माद रूप में ही 
करता है। उसके मन में यह बात अच्छी तरह से बंठ चुकी है कि सभी अध्यापक 
उसके परम शब हैं तथा उसका घोर अहित करने पर उतारू हैं। ऐसी अवस्था में 
जब कोई अध्यापक उसके हित की बाते करता है तथा उसके लिए मीठे शब्दों का 
प्रयोग करता है तो छात्र को वह कटु लगता है। उसे ऐसा आभास होता है कि 
उसके विरुद्ध कोई षड्यन्त हो रहा है । स्पष्ट है कि छात्र की दृष्टि अतिरंजित है। 
वह अपनी उन्माद की स्थिति में अध्यापक को षड्यन्त्रकारी तथा मित्रों को शत्रु 
समझने लगता दै । ठीक यही स्थिति धामिक बोध के साथ भी हे। 
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ये भी धामिक कथनों को असंज्ञानात्मक स्वीकार करते हैं। उनका कहना है 
कि धामिक वाक्य तो नैतिक क्रिया-परक वाक्य हैं, अतः इन वाक्यों का प्रयोग करने 
से हमें कुछ नैतिक कार्यो की सूचना अवश्य प्राप्त होती है; परन्तु ये वाक्य किसी 
प्रकार भी सुबोध तथा संज्ञानात्मक नहीं । इसका कारण यह है कि धामिक कथनों से 
हमें तथ्य का बोध न होकर नैतिक क्रिया का बोध होता है। यही कारण है कि हम 
धामिक वाक्यो को सत्य-असत्य नहीं कह सकते, क्योंकि इनकी परीक्षा सम्भव नहीं । 
जो अपरीक्षणीय हैं वे अवश्यम्भावी और असंज्ञानात्मक भी होंगे । 

ब्रेथवेट महोदय का कहना है कि तीन प्रकार के प्रकथनों की परीक्षा सम्भव 
है अर्थात जिन वाक्यों को सतु असत्‌ रूप में परीक्षा हो सकती है, उनके तीन 
प्रकार हैं 

(क ) वे प्रकथन जो तथ्यात्मक होते हैं अर्थात्‌ जिनका तथ्परूप में हुम अनु- 
भव करते हैं । उदाहरणार्थ 'गुलाब लाल है” । यह भनुभवात्मक तथ्य है । अतः सत्य- 
असत्य रूप में परीक्षणीय है । 


( ख ) वे प्रकथन जो वैज्ञानिक हैं तथ्यों अथवा वैज्ञानिक कल्पनाओं को व्यक्त 
करते हैं। इसी के आधार पर अनुभव का विशेष वाक्य सामान्य ज्ञान का रूप ले 
लेता है । इसकी भी सत्य-असत्य रूप में परीक्षा सम्भव है। 


( ग ) वे प्रकथन जो गणित ओर तकंशास्त्र में व्यवहार किये जाते हैं, ये 
प्रकथन विश्लेषणात्मक होते हैं । विश्लेषणात्मक वाक्य पुनरुक्ति हैं । इनसे संसार के 
सम्बन्ध में या किसी घटना विशेष के बारे में नया ज्ञान नहीं उत्पन्न होता । इनमें 
अनिवार्यता तो रहती है परन्तु इनका खण्डन सम्भव नहीं होता । यहाँ प्रश्न यह उप= 
स्थित होता है कि धामिक ज्ञान को किस वर्ग में रखा जाय ? धामिक वाक्य न तो 
तथ्यात्मक है तथा न वैज्ञानिक प्राक्कल्पताये और न गणित और तक के विश्लेषः 
णात्मक वाकय । ब्रेथवेट का कहना है कि धामिक वाक्यों का सम्बन्ध अनुभवात्मक 
तथ्य से नही होता, अतः ये तथ्यात्मक नहीं । कोई व्यक्ति ईश्वर के रूप भौर गुण 
का 57: किसी वस्तु या घटना के समान नहीं प्राप्त कर सकता । धामिक वाक्य 
्रज्ञानिक प्राक्कल्पनाओं से भी भिन्न हैं । वैज्ञानिक प्राक्कल्पता तो सम्भाव्य होती 
है। अनुभव के द्वारा इन्हें सत्य और असत्य दोनों ही सिद्ध किया जा सकता है। 
दूसरी ओर धामिक वाक्यो को धार्मिक व्यक्ति पूर्णतः सुनिश्चित मानता है । धर्म- 
परायण व्यक्ति इसे किसी भी प्रकार असत्य नहीं मान सकता । अतः धार्मिक ज्ञान 
वैज्ञानिक प्राक्कल्पनाओं से भिन्त है । इसी प्रकार धार्मिक ज्ञान को गणित और तकं 
सम्बन्धी ज्ञान नहीं माना जा सकता, क्योंकि गणित और तर्कशास्त्र के वाक्य विश्लेषः 
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णात्मक होते हैं। हम जानते हैं कि पुनरुक्तियाँ ही विश्लेषणात्मक होती हैं। इनसे 
किसी प्रकार के तथ्य का ज्ञान सम्भव नहीं; परन्तु धर्षपरायण व्यक्ति धामिक वाक्यों 
को तथ्य बोधक मानता है । ईश्वर दयालु है” का अर्थ धामिक व्यक्ति के लिए ईश्वर 
का सचमुच दयालु होना है, जिसकी दया का फल हम संसार में देख सकते हैं, अतः 
यह तथ्प्रपरक है तथा इसी कारण विश्लेषणात्मक वाक्यों से भिन्न है। 


ब्रेथदेट महोदय का निष्कर्ष है कि धामिक ज्ञान की, सतु-असतृ की धामिक 
परोक्षा सम्भव नहीं, तथा जो अपरीक्षणीय है वह असं्ञानात्मक है । ब्रेथवेट महोदय 
का कहना है कि धामिक वाक्य तो नैतिक वाकय हैं। उनके अनुसार नैतिक वाक्यों 
के दो प्रमुख विभाग हैं। प्रथम, इनमें करिसी भाव को अभिव्यक्त किया जाता है। 
द्वितीय, इनमें किसी कार्य को करने के लिए संकल्प को अभिव्यक्त किया जाता है। 
इसी प्रकार धामिके वाक्यों के भी दो प्रमुख विभाग हैं-प्रथम, इनमें निर्भरता का 
भाव होता है । द्वितीय, इनमें किसी नैतिक कमें के प्रति संकल्प को अभित्र्यकत किया 
जाता है! इस विवरण से स्पष्ट होता है कि धामिक वाक्य भी प्रायः नेतिक वाक्य 
के समान ही हैं। ब्रेथवेट महोदय का कहना है कि धामिक वावयों से हमें किसी 
नैतिक कम की प्रेरणा मिलती है, अतः यह कहा जा सकता है कि धामिकज्ञान का 
सार तो नैतिक प्रेरणा है । इससे हमें सदाचार के लिए प्रोत्साहन प्राप्त होता है । इस 
प्रकार धार्मिक वाक्य तो आचरण का प्रदर्शन करते हैं । 

ब्रेयवेट महोदय ने धार्मिक वाक्यों और नैतिक वाक्यों में भेद भी स्पष्ट किया 
है, जो निम्नलिखित है— 


(क ) नैतिक वाक्यों का सम्बन्ध बाहय आचरण से है । सदाचार के नियमों 
का पालन हमारे बाह्य आचरण में दिखलाई पड़ता है, परन्तु धामिक वाक्यों का 
सीधा सम्बन्ध आन्तरिक जीवन से है । मनुष्य अपने आपको ईश्वर की सम्तान मान- 
कर अपने अन्तरंग भाव को अभिव्यक्त करता है। 


( ख) धार्मिक कथनों की अभिव्यक्ति मू रूप में की जाती है। उदा” 
हरणाथ कहानी, आख्यान ओर दृष्टान्त के द्वारा इन्हें अभिव्यक्त क्रिया जाता है; 
परन्तु नैतिक कथनों को अमूर्त रूप में अभिव्यक्त किया जोता है । इनके लिए मूर्त 
साधनों का प्रयोग नहीं होता । 

( ग ) धामिक वाक्यों की प्रेरणा अनिश्चित होती है; परन्तु नैतिक वावयों 
की प्रेरणा निश्चित । धामिक वाक्यों का क्षेत्र बड़ा व्यापक है । इन्हें यथार्थे रूप में 
समझने के लिए हमें सम्पूर्णे व्यवस्था को देखना पड़ेगा; परन्तु नतिक वाक्यों का 


क्षेत्र कम व्यापक है। इन्हें स्पष्ट करने के लिए किसी विशेष कतंव्पनिष्ठा को देखना 
आवश्यक है । 
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( घ ) धामिक सिद्धान्तों की अभिव्यक्ति का प्रबल माध्यम पौराणिक कहा- 
नियाँ भी हुआ करती हैं, परन्तु नैतिक कथनों का सम्बन्ध इन कहानियों से प्रत्यक्ष 
रूप से नहीं होता । सभी धर्मों में पौराणिक कहानियां हैं । इन कहानियों के माध्यम 
से धर्मावलम्बी की आस्था हढ़ होती है । अतः पौराणिक आख्यान घामिक आस्था को 
दृढ़ बनाने के लिए रुचिकर माध्यम माने जाते हैं । ये आख्यान कल्पना से अतिरंजित 
अवश्य होते हैं । साधारण व्यक्ति इन्हें कपोल-कल्पित तथा अवैज्ञानिक मानता है; 
परन्तु धर्मावलम्बी के लिए ये आख्यान आस्थापरक हैं ॥ नैतिक कथनों का सम्बन्ध 
इन आख्यानो से अधिक नहीं होता । 


उपरोक्त भेदों के आधार पर धार्मिक वाक्यों की नैतिक वाक्यों से भिन्नता 
स्पष्ट होती है; परन्तु दोनों में नैतिक कमे के प्रति निष्ठा प्रायः समान ही है। 


ऐक्वीनस का अर्ध-संज्ञानात्सक सिद्धान्त 

ऐक्वीनस मध्य-युग के महान संत दार्शनिक माने जाते हैं। इनका सम्पूर्ण 
दर्शन ईश्वरीय ज्ञान की अभिव्यक्ति है । इनके अनुसार धामिक ज्ञान अस्पष्ट ज्ञान है; 
क्योंकि इसमें अतीरिद्रिय ईश्वर के स्वरूप पर प्रकाश डाला जाता है; परन्तु इसके 
माध्यम से ईश्वर का पूर्ण बोध नहीं हो पाता । शब्दों में इतनी शक्ति नहीं कि इसके 
माध्यम से ईश्वर का पूर्ण, स्पष्ट ज्ञान हो सके। शब्दों के माध्यम से ईश्वर 
का हमें अस्पष्ट ज्ञान होता है । इस अस्पष्ट ज्ञान को उन्होंने प्रथम क्षण का, अस्पष्ट 
प्रत्यक्ष के समान माना है। प्रत्यक्ष की प्रथम अवस्था में हमें किसी वस्तु या विषय 
का अस्पष्ट भान होता है। उदाहरणार्थ, हम किसी व्यक्ति के आने का संकेत तो 
पाते हैं, परन्तु यह नहीं जान पाते कि वह व्यक्ति कोन है ? तात्पर्ये यह है कि हमें 
व्यक्ति का बोध नाम और गुण के बिना भी होता है। यह प्रत्यक्ष ज्ञान की पहली 
अवस्था है । यह अस्पष्ट ज्ञान है। ईश्वर और आत्मा सम्बन्धी ज्ञान भी शब्दो के 
माध्यम से अस्पष्ट ही रहता है। इस अस्पष्टता का कारण मनुष्य की शान्त बुद्धि 
हे। ईश्वर असीम है तथा अनन्त गुणों का धाम है। मनुष्य ससीम है; अतः वह्‌ 
ससीम बुद्धि से असीम और अनन्त परमात्मा का ज्ञान नहीं प्राप्त कर सकता । ऐक्वी- 
नस के विश्लेषण से दो आवश्यक निष्कर्ष प्राप्त होते हैं। पहला, शब्द की शक्ति 
सीमित है। इनके माध्यम से असीम ईश्वर की अभिव्यक्ति नहीं हो सकती । दूसरा, 
ससीम मानव की बुद्धि असीम ईश्वर के गुणों का ज्ञान नहीं प्राप्त कर सकती । अतः 
ईश्वर का ज्ञान मनुष्य के लिए अस्पष्ट ज्ञान है । तात्पय यह है कि ईश्वर का ज्ञान 
मनुष्य के लिए पूर्णतः सुबोध नहीं बन पाता । 


पाल तोलिख का अद्धं-संज्ञानात्सक सिद्धान्त 
तीलिख भी धामिक ज्ञान को अद्धं-संज्ञानात्मक मानते हैं । मनुष्य को ईश्वर 
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के सम्बन्ध में न तो पूर्ण ज्ञान है और न ज्ञान का नितान्त अभाव ही है। पूर्ण ज्ञान 
तो हमें केवल सांसारिक तथ्यों का ही प्राप्त हो सकता है । धामिक वाकय तो तथ्य- 
परक वाक्यो से भिन्न होते हैं। अतः व्यावहारिक तथ्यों के समान धामिक वाक्यों 
का ज्ञान सम्भव नहीं, परन्तु इसके साथ ही यह भी सत्य है कि धामिक कथन पूर्णत; 
अपरिचित और अज्ञात नहीं । इसी कारण तीलिख महोदय धामिक ज्ञान को अद्दे- 
संज्ञानात्मक मानते हैं। यह अबोध और सुबोध के बीच की अवस्था है। इसका 
कारण यह है कि भाषा तो भावों की अभिव्यक्ति के लिए सबसे प्रबल साधन है; 
परन्तु इस साधन का उपयोग व्यावहारिक ज्ञान तक ही सीमित है। ईश्वरीय अनुभव 
तथा ईश्वर सम्बन्धी ज्ञान तो अतीन्द्रिय हैं। अतः इनका ज्ञान भाषा या शब्दों के 
माध्यम से पूर्ण नहीं हो सकता। तीलिख धार्मिक अभिव्यक्ति के लिए प्रतीकों को 
महत्वपूर्ण बतलाते हैं ! 


धर्म में प्रतीकवाद 
( Symbolism in Religion ) 


तीलिख का प्रतीकवाद अत्यन्त महत्वपूर्ण सिद्धान्त है । इस सिद्धान्त की मूल- 
मान्यता यह है कि धामिक अभिव्यक्ति प्रतीकात्मक है, अर्थात प्रतीकों के माध्यम से 
धामिक भाव स्पष्ट हो सकता है। शब्द अक्षम साधन हैं परन्तु प्रतीक सक्षम। 
प्रतीकों के माध्यम से दुर्बोध सुबोध बन सकता है, अस्पष्ट स्पऽ्ट हो सकता है । अतः 
प्रतीक ही स्पष्टता के साधन हैं। यदि हम धामिक विषयों को प्रकाशित करना 
चाहते हैँ तो प्रतीकों का ही सहारा लेना चाहिये । हमें देखना है कि प्रतीक क्या है 
तथा इनकी शक्ति क्‍या है ? 


साधारण या सामान्य भाषा में प्रतीक को चिह्न समझते हैं । उदाहरणार्थ, 
गणित में धन या ऋण के लिए :+' या “-” चिह्न लगाते हैं, तर्कशास्त्त में पूर्ण 
व्यापी भाव-वाक्य तथा पूर्णव्यापी निषेधात्मक वाक्यों के लिए “8” और 'ह' का प्रयोग 
करते हैं', £~', ' . ' आदि चिह्नों का प्रयोग करते हैं। इनसे किसी विषय का संकेत 
प्राप्त होता है, अतः इन्हें सांकेतिक चिह्न मानते हैं। किसी वस्तु को संक्रेतित करने के 
अतिरिक्त इनका कोई कायं नहीं । इनका प्रयोग भी सामान्य अर्थ का सूचक नहीं । 
गणित को नहीं जानने वाला “+ से धन नहीं समझेगा, तकंशास्त्र को नहीं जानने 
वाला ““-” का अर्थं नहीं समझ सकता । तकंशास्त्र को नहीं पढ़ने वाला “5? को 
अक्षर मानेगा, पुणं व्यापी भाव-वक्य नहीं। तात्पय॑ यह है कि इन चिल्लो को सर्वमान्य 
और सर्वव्यापक नहीं स्वीकार किया जा सकता । इन्हे हम पारिभाषिक चिह्न कहते 
हैं। इनके अतिरिक्त कुछ व्यापक चिल्लो का प्रयोग भी हम करते हैं । उदाहरणार्थ, 
क्लास ( % ), स्वस्तिक या त्रिशुल आदि | किसी व्यक्ति के सूखे चेहरे को दिखला- 


sie n.. 
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कर, पेट पर हाथ प्रदर्शन कर हम भूखमरी या अकाल की स्थिति बतलामा चाहते 
हैं। हंसते हुए चेहरे, हाथ में फूल के माध्यम से प्रसभ्नता व्यक्त करना चाहते हैं । 
पेट पर हाथ और हाथ में फूल प्रतीक है, केवल चिह्न नहीं । इनका संकेत अधिक 
व्यापक है । कोई व्यक्ति पेट पर हाँथ देखकर भुखमरी समझ सकता है । अतः प्रतीक 
चिह्न से अधिक व्यापक संकेत है। कुछ ऐसे प्रतीक हैं जो गौरव या गरिमा के 
द्योतक हैं, जैसे राष्ट्र-ध्वज । राष्ट्र-ध्वज राष्ट्र की प्रतिष्ठा है, इसका अपमान राष्ट्रीय 
अपमान है। हाथ में राष्ट्र-ध्वज हमें गौरवान्वित करता है । अतः प्रतीक अधिक 
व्यापक हैं। धर्म में कुछ ऐसे प्रतीकों का प्रयोग किया जाता है जो उस धर्म का 
सार हों तथा जिनके प्रयोग के बिना वह धर्म निस्सार प्रतीत हो, उदाहरणार्थ, 
क्रॉस के बिना ईसाई धमं । अतः धमे में प्रतीक सार-सूचक माने जाते हैं। महात्मा 
ईसा मसीह का यथार्थ-स्वरूप सूली पर चढ्ने पर ही स्पष्ट होता है। अतः सूली या 
क्रॉस ईसाई धमं का प्रमुख प्रतीक है । 


पॉल तीलिख का नाम प्रतीकवाद के लिये विशेष महत्वपूर्ण है । इन्होने 
प्रतीको की एक नयी व्याख्या दी है। इनका कहना है कि धम की भाषा ही प्रती- 
कात्मक होती है । प्रतीक ही प्रतीक्ष्य का प्रतिनिधित्व करता है। दूसरे शब्दों में, 
प्रतीक के माध्यम से प्रतीक्ष्य प्रकाशित हो सकता है। यदि प्रतीकों का प्रयोग न हो 
तो प्रतीक्य दुर्वोध ही रहेगा, सुबोध नहीं हो सकता । तीलिख के अनुसार धामिक 
प्रतीकों की निम्नलिखित विशेषताएं हैं-- 


(क) प्रतीक लाक्षणिक होते हैं, जिस प्रकार लक्षणा के द्वारा एक विशेष 
अर्थे की सूचना मिलती है, उसी प्रकार प्रतीकों से किसी विशेष सत्ता की ओर संकेत 
किया जाता है । उदाहरणाथं, क्रॉस एक प्रतीक है जिससे ईसा मसीह की मृत्यु, क्षमा, 
दया आदि का संकेत प्राप्त होता है। अतः प्रतीक सांकेतिक या लाक्षणिक होते हैं । 
प्रतीकों के संकेत से अतीन्द्रिय और विश्वातीत सत्ता का बोध होता है, जिसे भाषा 
व्यक्त नहीं कर सकती । इससे भाषा की अक्षमता भौर प्रतीकों की सक्षमता सिद्ध 


होती है । 


( ख ) प्रतीक चिह्न से भिन्न होता है॥ चिह्न के प्रयोग से किसी भाव की 
ओर इशारा किया जाता है अथवा इंगित किया जाता है, परन्तु प्रतीक सांकेतिक हैं। 
यह एक शक्ति है; अर्थ-ग्रहण का एक उपाय है। इस शक्ति से अतीन्द्रिय सत्ता की 
ओर संकेत किया जाता है। जहाँ शब्दों की शक्ति काया नहीं करती वहाँ प्रतीकों की 
शक्ति कार्य करती है, अर्थे बोध करा देती है। इस प्रकार प्रतीक शक्ति-ग्रहण का 
सक्षम साधन है। चिह्न को हम इच्छानुसार काम में लाते हैं, आवश्यकतानुसार 
इनमें परिवर्तन भी हो सकता है; परन्तु प्रतीक की शक्ति निश्चित है, इसमें परिवतन 
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सम्भव नहीं । एक प्रतीक एक विशेष गुण का सूचक है । इसके लिए दूसरे प्रतीक का 
प्रयोग नही हो सकता । इसके अतिरिक्त चिल्ल किसी वस्तु की ओर इंगित करता 
है। वस्तु तथा चिह्न का सम्बन्ध बाह्य है, परन्तु प्रतीक और प्रतीक्य का सम्बन्ध 
आन्तरिक है। 


( ग ) प्रतीक में भाव-ग्रहण की शक्ति होती है। प्रतीक के माध्यम से हम 
प्रतीषय के भाव को ग्रहण करते हैं, क्योंकि प्रतीक प्रतीक्य का सहभागी है। ईसाई 
भक्त क्रॉस के प्रतीक से ईसा की मृत्यु; दया, त्याग आदि का भाव ग्रहण करता है; 
क्योंकि क्रॉस इन भावों का सहभागी है । यदि प्रतीक से भोव-ग्रहण न हो तो प्रतीक 
मात्र चिह्न है। गेर-ईसाई के लिए क्रॉस मात्र एक चिह्न है, परन्तु ईसाई के लिए यह 
उपरोक्त भावों का ग्रहण कराने वाला प्रतीक है। इसी कारण ईस।ई क्रॉस के अपमान 
को ईसा का अपमान समझता है तथा अपने प्रति अन्याय मानता है । क्रॉस के भावों 
से वह अपने को इतना सम्बद्ध समझता है कि क्रॉस के अपमान को अपना अपमान 
मानतो है। 


( घ ) प्रतीक को सामाजिक मान्यता प्राप्त होती है। सामाजिक चेतना 
के कारण ही प्रतीकों का अस्तित्व होता है, परन्तु जब सामाजिक चेतना समाप्त हो 
जाती है तो प्रतीक का अस्तित्व भी समाप्त हो जाता है तथा सामाजिक महत्व को 
खोकर प्रतीक केवल चिह्न मात्र रह जाते हैं। अतः प्रतीको की उत्पत्ति तथा ह्वास 
किसी समाज; जाति अथवा संघ के अधीन है । उदाहरणार्थ, नात्सी समाज की चेतना 
स्वरूप जर्मन जाति ने “स्वस्तिक' प्रतीक को अपनाया; परन्तु बाद में सामाजिक 
चेतना में परिवतंन हुआ भोर स्वस्तिक प्रतीक शक्तिदायक न होकर एक चिह्न रह 
गया । 


(ङ ) प्रतीक पारमाथिक अतीन्द्रिय सत्ता पर प्रकाश डालते हैं। इनके 
माध्यम से ही अतीन्द्रिय तथा अबौद्धिक इन्द्रियगम्य तथा बौद्धिक बनता है। अतः 
प्रतीक अबौद्धिक और अगोचर को बौद्धिक तथा गोचर बनाते हैं। इसका फल यह 
होता है कि मानव के लिये अगम्य गम्य बन जाता है, दुर्बोध सुबोध बन जाता है । 
अतः प्रतीक-प्रयोग पारमार्थिक सत्ता का प्रकाशक होने के साथ ही मानव को समझ” 
दारी के लिये एक नया मागें है। प्रतीकों के माध्यम से ही मानव पारमाथिक सत्ता 
को जानकर उससे अपना सम्पकं स्थापित करता है । 


( च ) प्रतीक विकास और हास के लिये उत्तरदायी होते हैं । प्रतीक धर्म 
का सार भी माना जाता है। इस सार को देखकर साधारण लोगों में धर्म के प्रति 
अभिरुचि जगती है। इस जागरण से धमे का विकास होता है॥ अतः प्रतीक धमं के 
प्रचार ओर प्रसार का साधक है; परन्तु समाज में इसका विपरीत प्रभाव भी दिख- 
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लाई पड़ता है। ईसा और बुद्ध के प्रतीकों से लोगों में नयी प्रेरणा जगती है, परन्तु 
पंचक्ारियों और अघोरियों के प्रतीकों से लोगों में अनास्था उत्पन्न होती है जो 
धार्मिक विकास का बाधक है । अतः कुत्सित कमं के समान प्रतीक पतत के कारण 
भी बन सकते हैं । 


( ज ) प्रायः प्रतीक के दो मुख्य प्रकार स्वीकार किये जाते हैं। प्रथम 
प्रकार के प्रतीक वे हैं जो किसी का प्रतिनिधित्व तो करते हैं, परन्तु प्रतीक्य का ज्ञान 
प्रतीक के अधीन नहीं । उदाहरणार्थ, किसी राजा का ध्वज उसका प्रतीक है, परन्तु 
ध्वजा के बिना भी राजा का ज्ञान सम्भव है। इसी प्रकार के वे प्रतीक हैं जो अज्ञात, 
अतीन्द्रिय और अहृश्य की ओर इंगित करते हैं। ऐसी स्थिति में प्रतीको के बिना 
अज्ञात ज्ञात नहीं होगा, अहृश्य हृश्य नहीं बनेगा । कला-प्रतीक इसी प्रकार के होते 
हैं। इन प्रतीको के बिता सौन्दर्य -बोध नहीं हो सकता । पॉल तीलिख का कहना है 
कि धामिक-प्रतीक भी कला-प्रतीकों के समान ही हैं। इन प्रतीकों के बिना अती- 
न्द्रिय सत्ता का बोध नहीं हो सकता । अतः धार्मिक प्रतीक अतीन्द्रिय बोध के अपरि- 
हार्य साधन हैं । इसके अभाव में इद्धिय-जगत्‌ में ऐसा कोई साधन नहीं जो अतीन्द्रिय 
का बोध करा सके । 


पाल तीलिख के अनुसार अतीन्द्रिय सत्ता का संकेत ही प्रतीक का लक्ष्य है। 
ईश्वर भी एक धामिक प्रतीक है, क्योंकि ईश्वर अतीन्द्रिय सत्ता का संकेत करता है । 
इसी कारण सभी ईश्वरवादी धर्मों में ईश्वर घामिक प्रतीक माना जाता है । उदाहुर- 
णार्थं, ईसा मसीह ईसाई धर्म के प्रतीक हैं, क्योंकि इनके द्वारा विश्वातीत परम सत्ता 
का संकेत प्राप्त होता है । अद्वंत वेदान्त में सगुण ईश्वर को निगुंण ब्रह्म का प्रतीक 
माता जाता है, क्योंकि ईश्वर परम सत्ता की ओर संगत करता है। इस विबरण 
से स्पष्ट है कि प्रतीक विश्वातीत परम सत्ता का संकेत करता है, परन्तु यह संकेत 
अस्पष्ट है । तथ्यात्मक्र वाक्यों के समान प्रतीक संज्ञानात्मक नहीं, इन्हें तीलिख अर्धः 
संज्ञानात्मक मानते हैं । इसका तात्पर्ये यह है कि धामिक वाक्य प्रतीकात्मक होते के 
कारण तथ्यात्मक वाक्यों के समान सत्य-असत्य नहीं हो सकते । 


तीलिख के घ्रतीकवाद का विश्लेषण करने पर निम्नलिखित निष्कषं प्राप्त 
होते हैं-- 


(क ) धामिक ज्ञान प्रतीकात्मक है, तात्पर्यं यह है कि धामिक प्रकथन 
अथवा धार्मिक वाक्यों की यथार्थ अभिव्यक्ति प्रतीको के माध्यम से ही हो सक्तो है। 
प्रतीकों में ही इतनी शक्ति होती है कि वह अतीद्रिय सत्ता को इंगित कर सके । 
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( ख ) प्रतीकात्मक वाक्यों को साधारण वाक्यों के समान जे : 
कहा जा सकता । अतः तथ्यात्मक वाक्यों के समान प्रतीकात्मक वाक्य संज्ञानात्मव 
नहीं होते । 


( ग ) प्रतीक अस्पष्ट होते हैं, परन्तु ये अतीन्द्रिय सत्ता का स्पष्ट बोध 
कराने के लिए प्रमुख साधन हैं । 


( घ ) विश्वातीत सत्ता से मानव का सम्बन्ध प्रतीकों के माध्यम से ही हो. 
सकता है। प्रतीक लाक्षणिक हैं, इनका लक्ष्य अबौद्धिक को बौद्धिक बनाना है। 
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धार्मिक विश्वास 


वाहिर रि लि sn in 


धमं के क्षेत्र में धामिक विश्वास कितना महत्वपूर्ण है इसे शब्दों के द्वारा नहीं 
कहा जा सकता । विश्वास तो धर्म का सार है, अतः विश्वास के बिना धर्म तिस्सार 
है, जैसे प्राण के बिना शरीर मृत और निर्जीव है। घर्म में ईश्वर को माना जाय या 
नहीं परन्तु विश्वास की मान्यता तो है ही। अतः किसी अर्थ में धार्मिक विश्वास 
ईश्वर से अधिक व्यापक है । जिस प्रकार ईशवरवादी धर्मों में ईश्वर के प्रति विश्वास 
ही प्रमुख है वैसे ही निरीश्वरवादी धर्मों में ईश्वर-विरोधी मान्यताओं में विश्वास 
प्रमुख है; अतः यह स्पष्ट रूप से कहा जा सकता है कि धर्म चाहे ईश्वरवादी हो या 
अनीश्वरवादी विश्वास के बिना जी नहीं सकता। इस हष्टि से धर्म-दशंन के विद्वान 
विश्वास को धमं का आधार-स्तम्भ मानते हैं। विद्वानों का कहना है कि विश्वास 
मर व्यवहार दोनों ही धर्म के आवश्यक अंग हैं। विश्‍वास ही व्यवहार में व्यक्त 
होता है । पूजा, पाठ, प्रार्थना आदि ईश्वर में आन्तरिक विश्वास की बाह्य अभिः 
व्यक्ति है। सच पूछा जाय तो, विश्वास अव्यक्त व्यवहार हैं और व्यवहार व्यक्त 
विश्वास है । दोनों में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध है। 


घामिक विश्वास का तात्पर्यं घामिक मान्यताओं में आस्था है । उदाहरण/थै-- 
ईश्वर का अस्तित्व, शरीर का पुनजेच्म, आत्मा की अमरता भादि ईश्वरवादी धर्मो 
की मान्यतायें हैं, अत: इन्हें ईश्वरवादी धर्मों का विश्‍वास भी कहा जाता है। तायं 
यह है कि यह कहना अनुचित होगा कि कोई धर्म ईइवरवादी कहा जाय और इन 
मान्यताओं में विश्वास न करे। अतः धामिक मान्यताओं को स्वीकार करना ही 
विश्वास कहलाता है । धामिक विश्वास की कुछ विशेषताएं होती है 


( क ) धामिक विशवास साधारण विश्वास भौर वैज्ञानिक विश्वास दोनों से 
भिन्न होता है। साधारण विश्वास तो शुद्ध रूप से व्यक्तिगत भावनायें हैं, जिनका 
सामान्य रूप से निरीक्षण ओर परीक्षण सम्भव नहीं । हम बहुत सी विश्वास न करने 
योग्य बातों में भी विश्वास करते हैं। भूत-प्रेत, पिशाच आदि में भी कुछ लोगों का 
विश्वास है। इत विषयों की परीक्षा किसी प्रकार से नहीं हो सकती । अतः इन्हें 
व्यक्तिगत धारणा या विश्वास का विषय माना जाता है। इनके विपरीत, वैज्ञानिक 
विश्वास के विषय हैं। इनके विषय तथ्यपरक होते हैं। तथ्यों का निरीक्षण और 








१८६ घ॒र्-दर्शन 


परीक्षण सम्भव है। ईश्वर, आत्मा, अमरता आदि विश्वास के विषय वैज्ञानिक तथ्य, 
परक विश्वासों से भिन्न हैं । 


( ख ) घामिक विश्वास प्रब होते हैं, इनका परित्याग असम्भव सा है। 
इन प्रबल विश्वासो को त्याग करने की अपेक्षा धर्मावलम्बित व्यक्ति प्राणों का परित्याग 
करना चाहता है। विश्वासों की रक्षा करना वह अपना पावन कतव्य समझता है 
तथा इसकी रक्षा के लिए अपना सर्वस्व न्योछ्ावर करने के लिए तैयार रहता है। 
इसका कारण यह है कि विश्वास का सम्बन्ध आन्तरिक आस्था से है । जिस धामिक 
बिषय में व्यक्ति को विश्‍वास होता है उससे उसकी भावनाओं का अटूट सम्बन्ध 
स्थापित हो जाता है। यही कारण है कि धार्मिक व्यक्ति इस आस्था के लिए अपने 
जीवन का त्याग करना भी समीचीन समझता है। 


( ग ) धामिक विश्वास के विषय आन्तरिक हुआ करते हैं, इन विषयों से 
धार्मिक व्यक्ति सवंदा प्रेरणा प्राप्त करता रहता है तथा इस प्रेरणा की अभिव्यक्ति 
उसके बाह्य आचरण में होती है, उदाहरणार्थ-ईश्वर में विश्‍वात करने वाला 
आस्तिक सदा अपने अन्तरंग में ईश्वर का प्रत्यक्ष करता है तथा सदाचार का पालन 
करता है । वह समझता है कि सकंज्ञ तथा सवेत्न विद्यमान ईश्वर मेरे भीतर भी विद्य: 
मान है तथा मेरे आचरणों का निरीक्षण कर रहा है। अतः धामिक विश्वास के 
कारण ही व्यक्ति आन्तरिक प्रेरणाओं के साथ कार्य करता है। विश्वास के विषय 
प्रेरणा के स्रोत हैं। 


( घ ) धामिक विश्वास व्यवहार के माध्यम से अभिव्यक्त होता है, तात्पयं 
यह है कि प्रत्येक धामिक व्यवहार क्रियाशील हुआ करता है। ईश्वरवादी यदि 
ईश्वर में विश्वास करता है तो ईश्वर के अनुरूप आचरण भी करता है। वह कोई 
भी कार्य ईश्वर के प्रतिकूल नहीं करना चाहता । धामिक बिश्व।सों के अनुकूल भाच- 
रण को ही वह धर्म मानता है तथा प्रतिकूल आचरण को अधमं । 


( ङ ) धामिक विश्वास तकंगम्य भी होता है। प्रायः हम समझते हैं कि 
विश्वास का सम्बन्ध आस्था से है भौर आस्था का हृदय से । हृदय के भाव तार्किक 
नहीं हुआ करते, परन्तु बात ऐसी नहीं । विश्वास तकं से ओत-प्रोत होकर गहरी 
आस्था का विषय बन जाता है। धामिक विश्वासो को ताकिक बताकर हम विश्वास 
को ओर प्रबल करते हैं। अतः तकं विश्वास की भूमि को दृढ करने का साधन है । 


घामिक विश्वासों की विशेषताओं को जान लेने के बाद इनके उदाहरणों को 
जानना आवश्यक है। प्रत्येक घमे में इनके उदाइृरय प्राप्त होते है। ईसाई धर्म में 
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यह विशवास है कि ईसा मसीह कुमारी माता मरियम से जन्म लिये, इस्लाम में 
विश्वास है कि मोहम्मद साहब अन्तिम देवदूत हैं, हिन्दू धर्म में भगवान कुष्ण के 
द्वारा किये गये चमत्कारी कार्यों को सत्य माना जाता है। पुराणों की कहानियाँ केवल 
विश्वास के आधार पर सत्य मानी जाती हैं । 


धामिक विश्वास के आधार 
( Foundations of Religious Belief ) 

प्रायः हम विश्वास को व्यक्तिगत धारणा समझते हैं परन्तु धामिक विश्वास 
व्यक्तिगत धारणा नहीं । धारणायें तो तकंशुन्य हुआ करती हैं परन्तु धामिक विश्वास 
बौद्धिक और तकंगम्य होता है । बौद्धिक और तार्किक होने के कारण विशवास ज्ञान 
का रूप ले लेता है। अतः हम कह सकते हैं कि किसी अंश में अथवा किसी हृष्टि से 
घामिक विश्वास धामिक ज्ञान का ही रूप है। यद्यपि यह वैज्ञानिक ज्ञान से भिन्त हु 
परन्तु इसका सम्बन्ध ज्ञान से अवश्य है। प्रश्न यह है कि घामिक विश्वासों का 
आधार क्या है अर्थात्‌ किन आधारों के बल पर धामिक विश्वास बनते हैं तथा पलते 
हैं ? भिन्न-भिन्न विद्वानों ने भिन्त-भिन्न आधारों का निरूपण किया है। कोई एक 
सर्वमान्य आधार नहीं परन्तु धर्म-दर्शन के विद्वान प्रायः स्वीकार क्रते हैं कि 
धार्मिक विश्वास के निम्नलिखित चार आधार हैं--( क ) तकं-बुद्धि; ( ख ) दैवीय? 
प्रकाशना, ( ग ) आस्था ओर ( घ ) रहस्यानुभूति । 


( क ) तर्क-बुद्धि ( २९०४० )--धामिक विश्वास का सर्वप्रथम आधार 
तर्क-वुद्धि माना गया है । इसका कायं व्याख्या, विवरण तथा स्पष्टीकरण हूँ । धर्म 
का आधार तो धर्मग्रन्थ हैं । धर्म-गरन्थों में ईश्वर या सन्तो की वाणी संकलित होती 
है परन्तु यह संकलन दुर्वोब होता हुँ; इन्हें सुबोध बनाने के लिये व्याख्या, विवरण 
और भाष्य की आवश्यकता होती है, उदाहरणार्थ हिन्दू धर्ष का आधार तो वेद है 
परन्तु वेद मन्त्रों का संकलन है । इन्हें व्याख्या अथवा भाष्य के बिना नहीं समझा जा 
सकता । अतः प्रत्येक वेद का एक ब्राह्मण भी है । ब्राह्मण ग्रन्थों में वेदिक मन्त्रों की 
विस्तृत तथा सुबोध व्याख्या मिलती है । इसी प्रकार इस्लाम धर्ष में कुरान तथा 
ईसाई धर्म में बाइबिल व्याख्या के बिना दुर्बोध हैं । अतः तकं-बुद्धि का पहला काय 
है, दुर्बोध धर्म-ग्रन्थो को व्याख्या के माध्यम से सुबोध बनाना । इसका दूसरा कायं 
रहस्यानुभूति की व्याख्या करना है । रहस्य की अनुभूति धर्म का सार है परन्तु यह 
अनुभूति व्यक्तिगत तथा अस्पष्ट हुआ करती हँ । तकंनबुद्धि के द्वारा इन अनुभूतियों 
को सामान्य रूप प्रदान किया जाता है । व्यक्तिगत अनुभूति वाणी के माध्यम से 
प्रकाशित तथा सुस्पष्ट बनायी जाती है । वाणी का विषय होकर अनुभूति का सम्बन्ध 
भाषा से हो जाता है तथा भाषा में अभिव्यक्त होकर अनुभूति संज्ञानोत्मक हो जाती 
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है। इस प्रकार असंज्ञानात्मक रहस्यात्मक अनुभूति तकं-बुद्धि के माध्यम से संज्ञानालक 


हो पाती है । 


तक-बुद्धि की तीसरी विशेषता यह है कि इसके कारण धर्म के क्षेत्र में दुरा, 
ग्रह तथा अन्ध-विश्वास का निराकरण होता है। प्रायः धर्म में विश्वास करने वाते 
कट्टरपंथी हो जाते हैं, उनका अपने धर्म से इतना भावनात्मक सम्बन्ध हो जाता है 
कि वे अपने धर्म के विरुद्ध कुछ भी सुनना नहीं चाहते तथा दूसरे धर्म की बच्ची है 
अच्छी बातों को भी स्वीकार करना नहीं चाहते । आग्रह और अन्धविश्वास आदि 
के कारण हिंसा और शोषण प्रारम्भ होता है, ऐसी स्थिति में तक -बुद्धि ही सहायता 
करती है । इसका प्रयोग कर मनुष्य धर्म के खरे और खोटे रूप को देखता है, 
जिसके कारण उसकी कट्टरता और उसका अन्ध-विश्वास दूर होता है। यदि हम 
विभिन्त धर्मो को तकं-बुद्धि के आधार पर देखें तो बहुत से धामिक तकं बिलत 
व्यर्थे ( दलील ) प्रतीत होंगे । 


उपरोक्त विवरण से यह स्पष्ट हो जाता है कि तके-बुद्धि धामिक विशवास 
का आधार है। इस आधार को मानते हुए तीलिख आदि धर्म-दर्शन के विद्वान धर्म के 
क्षेत्र मै तके-बुद्धि के प्रयोग की मान्यता देते हैं। तीलिख का कहना है कि ईसाई धर्म 
का इतना अधिक प्रचार और प्रसार तकं-बुद्धि के कारण ही हुआ। ईसा मसीह के 
सन्देश ज्यों-ज्यों तके के माध्यम से स्पष्ट होने लगे, लोगों की अभिरुचि ईकाई धमं 
में बढ़ने लगी, क्योंकि महात्मा ईसा के सन्देश उन्हें स्पष्टतः समझ में आने लगे । अत; 
तकं-बुद्धि धामिक विश्वास का आधार है परन्तु सभी विद्वानु इसे नहीं स्वीकार करते। 
ह्म का कहना है कि धामिक विश्वास का आधार आस्था है तक-बुद्धि नहीं । इस 
प्रकार विद्वानों के इस पर भिन्त-भिन्न मत हैं, परन्तु प्रायः विद्वान तकं-बुद्धि को 
धार्मिक विश्वास का आधार मानते हैं । 


(ख) दैवोय-प्रकाशना ( 


Revelation )— प्रकाश की आवश्यकता 
अंधेरे को दूर करने के लिए होती है । 


दाशंनिक हृष्टि से गूढ़ तथा दुर्बोध रहस्य को 
1 है। ईश्वर देव है, उनके वचन प्रायः अप्रकट 
तथा अप्रकाशित सें लगते हैं, जिन्हें वे स्वयं या उनके अनुयायी संत प्रकाशित करते हैं, 
यही देवीय प्रकाशना है । इस प्रकाशना के माध्यम से देव-दुलंभ वचन मनष्य सुलभ 
हो जाते हैँ। यदि देववाणी पर देवता, ऋषि, योगी आदि का प्रकाश न पड़े तो इत 
वाणियों से मनुष्यों का लाभ नहीं होगा । संसार के बड़े से बड़े धर्मों में देव या ईश्वर 
की वाणियाँ संकलित की गयी हैं। ईश्वर परम-तत्व और परम-सत्य का उदघाटन 
करना चाहता है; परन्तु देवीय प्रकाश के बिना मनुष्य इन्हें सही नहीं समझ गोल | 
सत्य के स्वख्य को समझना सरल नहीं । तत्व अगस्य होता है, मानव इन्हें समझता 


| 
| 
| 
| 
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चाहता है और प्राप्त करना चाहता है परन्तु देववाणी को वह देव-प्रकाश के बिना 
न तो समझ पाता है और न ही प्राप्त कर पाता है । 


धर्म दर्शन के विद्वानों का कहना है कि दैव-प्रकाणन धामिक विश्‍वास का 
आधार है। ईश्वर सत्य और तथ्य के स्वरूप पर स्वयं प्रकाश डालता है, उसके 
प्रकाश के बिना ससीम और सान्त मानव असीम और अनन्त तत्त्व को नहीं समझ 
पाता । सत्य को समझे बिना और तत्त्व को जाने बिना विश्वास नहीं जमता और 
आस्था नहीं बनती । इसी कारण देवीय प्रकाशन को धामिक विश्वास का आधार 
माना गया है । ईश्वर ही ईश्वरीय विषयों को प्रकाशित कर सकता है। कभी किसी 
चमत्कार के द्वारा, कभी अवतार ग्रहण कर स्वयं ईश्वर ही सत्य को प्रकाशित करता 
है तथा अपने स्वरूप का यथार्थ ज्ञान मनुष्य को देता है। एक आवश्यक प्रश्न 
यह है कि देवनप्रकाशना की मानव के लिए कया उपयोगिता है? दुसरा प्रश्‍न है कि 
क्या मानव इनकी परीक्षा कर सकता है ? 


धर्म के लिए दैवीय-प्रकाशना को बहुत महत्वपूर्ण माता जाता है क्योंकि 
ईशवरवादी धर्मों में ईश्वर ही धमं का केन्द्र माना जाता है तथा ईश्वर से मनुष्य 
का मिलन धर्म का लक्ष्य हैं। इस लक्ष्य की प्राप्ति के लिए ही मनुष्य धार्मिक कार्य 
करता है, परन्तु ईश्वर से मनुष्य के मिलन का मागे दैवीय-प्रकाशवा से ही सम्भव 
हो पाता है। मनुष्य में ईश्वर की खोज के लिए जो व्यग्रता है, वह प्रकाशना के 
बिना शान्त नहीं होती । अतः धमं के लिए देवीय प्रकाशना का उपयोग है, क्योंकि 
यह ईश्वर-मिलन की व्यग्रता में सहायक है । देवीयःप्रकाशना की परीक्षा सम्भव 
नहीं । इसके द्वारा ईश्वर अपने आपको प्रकाशित करता है । यह मनुष्य की सीमा के 
बाहर है । ससीम मानव असीम ईश्वर की प्रकाशना में केवल श्रद्धा कर सकता है 
परन्तु वह इसकी परीक्षा नहीं कर सकता । 


दैवीय-प्रकाशना के अनेक माध्यम हैं, उदाहरणाथं-स्वप्त, दिव्य-दर्शन; 
आकाशवाणी, संतों भादि के माध्यम में देवीयःप्रकाशना अभिव्यक्त होती है। तात्पर्ये 
यह है कि इन माध्यमों से ईश्वर अपना ज्ञान मनुष्य तक पहुंचाता है। देवीय- 
प्रकाशना के निम्नलिखित प्रमुख साधन हैं-- 


(क ) अवतार के माध्यम से दैवीय-प्रकाशना अभिव्यक्त होती है ॥ कुछ 
ऐसी आत्मायें विश्व में कभी-कभी अवतरित होतो हैं जिनके माध्यम से ईश्वरीय 
प्रकाशना! की झलक मिलती है, उदाहरणाथं-ईसा मसीह, कृष्ण, राम, पैगम्बर 
मुहम्मद आदि के माध्यम से धरती पर ईश्वरीय संदेश का संचार होता है । भगवान 
कृष्ण ने स्वयं भगवद्‌गीता में बतलाया है कि जब-जब धर्म का ह्लास होता है भोर 
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अधर्म की वृद्धि होती है तो मैं अवतरित होकर साधुओं की रक्षा और राक्षसां का 
विनाश कर प्रत्येक युग में धमे की स्थापना करता हें । भगवान कुष्ण के इन वचनो 
से स्पष्ट होता है कि अवतार के माध्यम से ईश्वर धर्म को प्रकाशित करता है। 


( ख ) ईश्वरीय प्रकाशना के द्वारा ईश्वर की अद्भुत-शक्ति का मान 
प्रत्यक्ष करता है । सम्पूर्ण सृष्टि का रचयिता ईश्वर है, वह परम विचित्र है; जि 
मनुष्य नहीं समझ सकता । प्रकाशना के द्वारा ईश्वर मानव को अवसर प्रदान करता 
है कि मानव उसकी विचित्रताओं से अवगत हो सके । 

( ग ) धर्मशास्त्रों के माध्यम से ईश्वरीय प्रकाशना अभिव्यक्त होती है। 


वेद, बाइबिल, कुरान आदि धर्मे-ग्रन्थों में ईश्वरीय झलक मिलती है, इन ग्रन्थों मै 
ईश्वरीय आदेश हैं जिनका पालन मानव के लिए अनिवार्य है। 


( घ ) कभी-कभी ईश्वरीय आदेश आकाशवाणी के माध्यम से प्राप्त होते | 


हैं तो कभी किसी को दिव्य स्वप्न द्वारा ईश्वरीय झलक प्राप्त होती है। जीवन में कुच 
ऐसी विशेष घटनायें होती हैं जिनमें ईश्वर का हाथ माजूम पड़ता है । 


उपरोक्त तथ्यों से स्पष्ट होता है कि ईश्वरीय झलक की अभिव्यक्ति होती 
है परन्तु इसका सबसे प्रमुख साधन धर्मशास्त्र या श्रुति है। 


श्रुति या धमंशास्त्र-धर्मशास्त्तों की रचना में ईश्वरीय प्रेरणा को ही मूत 
माना जाता है। प्रायः धरमेशास्त्रों के रचयिता का पता नहीं । धर्भ-शास्त्र को श्रृति 
कहते हैं, क्योंकि यह गुरु-शिष्य की श्रवण-परम्परा से चली आ रही है। वेद के मन्तं 
का रचयिता कोई नहीं। मन्त्र ईश्वर की प्रेरणा से उत्पन्न हुए तथा गुरु-शिष्यों की 
परम्परा से समाज में चले आ रहे हैं, इन्हें ही श्रुति या वेद कहते हैं, जिनकी रचना 
ईषवर की प्रेरणा से होती हैं। इन श्रृतियों के माध्यम से ईश्वरीय झलक दिखलायी 
देती है । ज्ञान के सबसे बड़े भण्डार ( वेद ) की रचना करने वाला ईश्वर ही हो सकता 
है। वेदों की रचना के सम्बन्ध में भारतीय दरशन में दो विचार हैं। कुछ दार्शनिक 
इन्हें अपौरुषेय और कुछ पोरुषेय मानते हैं; परन्तु प्रायः अपौरुषेय मानने वालों की 
संख्या अधिक है। इन्हें ईश्वरीय कृति समझा जाता है, जिनके माध्यम से ईश्वरीय 


आदेश प्रास्त होते हैं । वेदों के समान कुरान भी ईश्वर का वचन है ओर इसी प्रकार | 


बाइबिल को भी ईरवर का वचन मानते हैं। कुरान और बाइबिल के द्वारा मानव 
का मारगे-दशंन हुआ है। वेद, कुरान, बाइबिल आदि परम-पवितन ग्रन्थ हैं, क्योंकि 
इनमें परम-पवित्न ईश्वर की वाणी का संकलन है। इन धर्म-प्रन्‍्थों के दारा ईदवर 
दिव्य-ज्ञान प्राप्त कराता है, जिसके माध्यम से मनुष्य को परमतत्त्व तथा चरमसत्य 
की उपलब्धि होती है । इन धमे-शास्तो के सम्बन्ध में एक महत्वपूर्ण बात यह है कि 
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इन्हें ज्यों का त्यों स्वीकार कर लेना ही मानव के लिए धर्म है । मनुष्य इसकी परीक्षा 
नहीं कर सकता । प्रायः स्वीकार किया जाता है कि धर्म-शास्त्रों की प्रामाणिकता 
स्वतः है; अन्य धर्म-प्रन्थों के वचन में यदि सन्देह उत्पन्न हो जाय तो उनकी परीक्षा 
वेदों से हो सकती है परन्तु वेदों की परीक्षा का आधार कुछ भी हो नहीं सकता, अतः 
श्रुति स्वतः प्रामाणिक है । श्रुति ईश्वर का संदेश है अथवा उनकी आज्ञा है । ईश्व- 
रीय आज्ञा के लिए क्रिसी भी प्रमाण की आवश्यकता नहीं । मनुष्य का कार्य केवल 
इन आज्ञाओं को स्वीकार करना है तथा ईश्वर के बतलाये गये मार्ग पर चलना है । 
इस ईश्वर प्रणीत मार्ग से हो ईश्वर की प्राप्ति हो सकती है । अतः हम कह सकते हैं 
कि श्रुतियों की स्वतः प्रामाणिकता धामिक विश्वास का आधार है । 


(ग) आस्था ( 7/५ )--आस्था तो धामिक विश्वास की जननी है, 
जहाँ आस्था नहीं वहाँ विश्वास नहीं उत्पन्न हों सकता । कुछ लोग आस्था को ही 
विश्वास समझते हैं तो कुछ लोग इसे श्रद्धा या निष्ठा समझते हैं । वस्तुतः आस्था 
आन्तरिक निष्ठा है; जिसके कारण विश्वास उत्पन्त होता है। आस्था का सम्बन्ध 
हृदय की अन्तिम गहराई से है। विश्वास बौद्धिक होता है परन्तु यथाथो विश्वास 
उसे ही होता है जिसके हृदय में गहरी आस्था हो। अतः घामिक विश्वास के लिए 
आस्था की आवश्यकता है । दैवीय-प्रकाशवा अथवा ईश्वरीय झलक की स्वीकृति में 
आस्था ही प्रधान है । ईश्वरीय प्रेरणा को आस्थावान ही ग्रहण करता है। अतः 
आस्था को ईश्वर सम्बन्धी सभी प्रेरणाओं का खोत माना गया हैं । 


आस्था का अथ--इसके सम्घन्ध में कुछ विवाद है। अंग्रेजी में इसे Faith 
कहते हैं । आस्था के समान 721४ का भथ भी बड़ा व्यापक है । 7219 शब्द का 
प्रयोग मुख्यतः तीन अर्थो में किया जाता है-- 


( क ) धर्मशास्त्रों की स्वीकृति के अथं में आस्था या 720 का प्रयोग 
होता है। धर्म-शास्त में ईश्वर की आस्था होती है । इस आस्था को मनुष्य को स्वी- 
कार करना होता है। अतः जिसे आस्था हो वह इसे स्वीकार करेगा तथा जिसमें 
आस्था न हो वह इसे स्वीकार नहीं करेगा; परन्तु जिसमें आस्था न हो वह श्रृति- 
विरोधी तथा धर्मविरीघी समझा जाता है । अतः एवाफ या आस्था श्रुति की 
स्वीकृति है । 


( ख ) आस्था या 72 को ईश्वरीय देन भी कहते हैं । ईश्वर के वचनों 
के प्रति आस्था या £2 ईश्वर की कृपा का फल है। जिस पर ईश्वर की कृपा 
नहीं उसमें आस्था नहीं उत्पन्न हो सकती । इसी कारण अनास्थावान को नास्तिक 
भी समझा जाता है । 
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( ग ) आस्था या ९2६ आज्ञाकारिता दै । गहरी आस्था के कारण ह 


में विदवास करता है तथा विश्वास के अनुसार 





दै । अतः ईश्वर की आज्चा को मानना तथा आळा के छनुवार आचरण करना हो 
आस्था है। यहाँ पर आस्था और विश्वास को एक ह्वी माना गया है, परन्त दोनों 


एक नहीँ । 


ऊ < 


आस्था संज्ञानात्मक तथा अमंज्ञानात्मक दोनों हुआ कर 


ती 
नात्मक अर्थ में आस्था ज्ञान प्रकट करती है, जैसे कोई व्यक्ति कहता है कि उ 
के अस्तित्व में आस्था है; यहाँ पर वह ब्यक्ति स्पष्टतः यह कहना चाहता है कि उ 
ईश्वर के अस्तित्व का बोध या ज्ञान है। यहाँ आस्या संज्चानात्मक या ज्ञानपरक है, 
परन्तु आस्था का प्रयोग असंज्ञानात्मक अर्थ में भी होता है । उदाहरणाथ कोई व्यक्ति 
कहता है कि उसे ईश्वर में आस्था है, यहाँ पर आस्था का अथे उसकी श्रद्धा है। उस 
व्यक्ति के मन में ईश्वर के प्रति श्रद्धा है। यहाँ आस्था असंज्ञानात्मक है। अतः 
आस्था का प्रयोग दोनों अर्थो में किया जाता है । 


आस्था की विशेषताएं--( क ) आस्था अबौदिक होती है । बुद्धि का मुख्य 
कार्य तकं करना तथा विश्लेषण करना है। तकं या विश्लेषण का प्रयोग आस्था के 
लिए नहीं हो सकता । तर्कं ओर प्रमाण तो बौद्धिक व्यवहार हैं, इनका आस्था से 
सम्वन्ध नहीं । कुछ विद्वान तो यहाँ तक मानते हैं कि आस्था बुद्धि से पहले है । 


( ख ) आस्था का सम्बन्ध भावना से है। यही कारण है कि जिस व्यक्ति 
या विषय में आस्था होती है उससे भावनात्मक या रागात्मक सम्बन्ध स्थापित हो 
जाता है। उस विषय या वस्तु पर हम सर्वस्व न्योछावर करने को तैयार हो जाते 
हैं। आस्था और विश्वास में इतनी प्रबलता होती है कि इसका परित्याग सम्भव 
नहीं । व्यक्ति प्राणों का परित्याग कर सकता है परन्तु प्रबल आस्था का नहीं । 


( ग ) आस्था श्रद्धा रूप है, प्रायः विद्वान आस्था और श्रद्धा को पर्यायवाची 
मानते हैं । कुछ लोगों का कहना है कि श्रद्धा आस्था का फल है । दोनों का सम्बन्ध 
निष्ठा से है। धर्म-शास्त्र या ईश्वर-वचन में हमारी गहरी आस्था होती है, श्रद्धा 


होती है और हम इसे पूर्णतः सत्य मानकर इसके अनुसार आचरण करते हैं। हमारा 
आचरण हमारी निष्ठा को व्यक्त करता है । 


( घ ) आस्था की उत्पत्ति हृदय में होती है परन्तु इसकी अभिव्यक्ति आच" 
रण में होती है । इसीलिए कहा जाता है कि आस्था के विना आचरण निराधार है। 
आचरण कतंव्य का पालन करता है। कतव्य के पालन के 


पीछे प्रशंसा और दण्ड 
का भाव है। हमारे भीतर यह 


आस्था है कि ईखर के द्वारा बतलाये गये कमं का 


| 
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पालन करने से ईश्वर प्रसन्न होगा तथा स्वर्ग का सुख प्रदान करेगा । इसके विपरीत 
हमारे भीतर एक भय की भावना है कि ईश्वर के प्रतिकूल चलने पर ईश्वर दण्ड 
देगा, नकं का दुःख भोगना पड़ेगा । इससे स्पष्ट होता है कि धामिक आचरण का 
आधार आस्था ही है। धर्म के अनुसार आचरण वही कर सकता है जिसमें धर्म के 
प्रति आस्था हो । 


विश्वास ओर आस्था ( Belief and Faith )--प्रायः विश्वास भौर आस्था 
को एक ही समझा जाता है। साधारणतः जिस व्यक्ति या विषय में आस्था हो उसको 
भी मान लिया जाता है, परन्तु धर्म-दर्शन के विद्वान्‌ आस्था और विश्वास में भेद 
करते हैं। विद्वानों का कहना है कि धर्म में आस्था और विश्वास दोनों की आव- 


श्यकता है । धामिक आचरण किसी एक में ही सम्भव नहीं, परन्तु दोनों के स्वरूप में 
भेद है । इनके भेद का आधार निम्नलिखित है-- 


( क ) आस्था का सम्बन्ध हृदय से अधिक है और विश्वास का सम्बन्ध 
बुद्धि से अधिक है, इसीलिए आस्था को हृदय-प्रक ओर विश्वास को बुद्धि-परक 
माना जाता है। आस्था का विषय पूर्ण रूप से आन्तरिक हुआ करता है परन्तु 
विश्वास का सम्बन्ध आन्तरिक और बाहय दोनों हुआ करता है । 


( ख ) आस्था का विषय अपरिवतेनशील माना जाता है, परन्तु विश्वास 
का विषय परिवर्तनशील भी हो सकता है । किसी कारणवश हममें क्षणिक विश्वास 
उत्पन्न होता है, दूसरे क्षण विश्वास समाप्त भी हो सकता है, परन्तु आस्था बहुत 
लम्बे समय के बाद उत्पन्न होती है और विपरीत उदाहरणों से भी हिलती नहीं । 
यही कारण है कि विश्वास में परिवर्तत हो सकता है परन्तु आस्था में नहीं । 


( ग ) विश्वास में व्यक्ति तटस्थ रहता है परन्तु आस्था में लगाव होता है । 
हमें कुछ कारणों से किसी विषय की अच्छाई में विश्वास हो सकता है, परन्तु यह 
विश्वास हमारे व्यक्तित्व में परिवतेन नहीं ला सकता, परन्तु जिस विषय में हमारी 
आस्था होती है उससे हमारा आन्तरिक सम्बन्ध स्थापित हो जाता है, भतः हम 
इससे अलग नहीं हो सकते । 


( घ ) आस्था की अभिव्यक्ति आचरण में होती है परन्तु विश्वास आचरण 
में नहीं भी अभिव्यक्त हो सकता है । यदि ईश्वर में हमारी आस्था है तो ईशवर के 
अनुकूल आचरण करना ही हम धर्म समझते हैं, परन्तु यह आवश्यक नहीं कि जिसे 
केवल बौद्धिक विश्वास हो वह उसके अनुकूल धार्मिक आचरण भी करे । हि यही कारण 
है कि धर्म के क्षेत्र में विश्वास की अपेक्षा आस्था को अधिक महुत्वपूण माना गया 
है । इसे धामिक विश्वास का आधार स्वीकार किया गया है । 

१३ 
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(घ) रहस्थानुभूति ( Mystic ezperience )--इसे मी धामिक 
विद्वास का अनिवार्यं आधार माना गया है । धर्म-दर्शन के विद्वान तो रहस्य 
अनुधूति को ईब्वर से मी अधिक व्यापक मानते हैं। तात्पर्य बह है कि 
बिना चल सकता है परन्तु रहस्यात्मक अनुभूति के ई ड 
में रद्दस्यात्मक अनुभूति की चर्चा अवद्य होती 


हैं । 
आधार है | इसकी विस्तृत विवेचना रहस्यवाद में देखें । 


3] 
दा 
ely 


ed 
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[eS 0 ° ° ७ 
विश्व-धम या सव-थम-समन्वय एवं धार्मिक सहिष्णुता 
TS OY YO) CO किसी 
धर्म शब्द अत्यन्त व्यापक है । धर्म की धारणायें मनेक हैं । भारतीय विद्वानों 
के अनुसार धम शब्द की उत्पत्ति 'धू' धातु से होती है। अतः भारतीय विद्वानों का 
कहना है कि £घ्रियते लोकः अनेन” अर्थाव्‌ धर्म वह है जिससे लोक का धारण किया 
जाय । सृष्टि को धारण करने के कारण ही इसे धर्म कहते हैं । महाभारत में स्पष्टतः 
कहा गया है कि “धारण करने से इसे धर्म कहते हें । धमं प्रजा को धारण करता 
है। जो धारण से संयुक्त हो वद्द धमं दै ।” लोक-संचालन सदाचार के अधीन है; 
अतः सदाचार को धर्म का आवश्यक अंग माना जाता है। महि प्रशस्तपाद ते घम 
का लक्षण बतलाते हुए कहा है कि “इस लोक में उन्नति और परलोक में मोक्ष जिसके 
द्वारा प्राप्त हो वही धमं है।”९ इससे स्पष्ट होता है कि लौकिक उन्नति और पार- 
लौकिक उत्कर्ष दोनों ही धमं के लिये आवश्यक हैं। धर्मे के द्वारा ही मानव का पर्ण 
विकास होता है। लोक और परलोक दोनों को बनाने का साधन धर्म ही है; परन्तु 
घमं का यह शास्त्रीय रूप व्यवद्दार में नद्दी है। धर्म को आज इस लोक में अवनति 
का कारण तथा परलोक को बिगाड्ने वाला समझा जाता है । अंग्रेजी में Religion 
शब्द लैटिन रेलिगेयर ( 2९1१४०४९ ) से निकला है, जिसका अर्थ पुनः संयोग करना 
है । यह संयोग उपास्य और उपासक का व्यक्ति और समाज का है । तात्पर्यं यह है 
कि भक्त और भगवान का पुनमिलन धमं के अधीन है। धमं ही व्यक्ति और समाज 
की दूरी का निवारण कर इनमें योग करा सकता है । यहाँ योग पर विशेष बल दिया 
गया है; अर्थात्‌ योग ही धमे का लक्ष्य है । 


वर्तमान समाज में धर्म का स्वरूप विक्त हो गया है । लोगों को धर्म से घृणा 
होने लगी है। लोग धर्म को संसार विरोधी समझते हैं। धर्म के नाम पर धर्म फे 
संरक्षक भनेक कुक्ृत्य करते और कराते हैं। वर्तमान समाज में यह आम धारणा है 
कि धर्म जनता विरोधी तथा शासक समर्थक है । धर्माचायों ने अथवा धामिक सम्प्र- 
दायों ने सवंदा शासकों का साथ दिया है। निरंकुश शासन को ईश्वरीय आदेश बतला: , 





१. धारणाद्वर्ममित्याहुः धर्मो धारयते प्रजाः । 
यत्याद्धारणसंयुक्तं स धर्मेमिति निश्चयः ॥। महाभारत; कणं पर्वे, ६६/५८ 
२. 'यतोऽभ्युदय निःश्रेयस सिद्धि स धर्म: ।' प्रशस्तपाद भाष्य 
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क्र जनता का शाएण दछरदादा ट । 











ददा राजातों का यशोगान करता रहा व 


2 पट सडक, >> 
रहे हैं। प्राचीन भारत में 





कालीन यूरोप में थमे 
भौत के घाट उतार दिया जाता 


~ ~ 


कहकर निर्दोष लोगों की हत्यायें की गयी हन्दू वम ३ 
कार्य और क्रूर हत्यायें की गयी हैं। इन उदाहरणों को 
अनास्था सी होने लगी है । स्वामी विवेकानन्द ने तो यहाँ तक कह 

मानव ओर मानव के बीच जितनी कटु शत्रुता उत्पन्न की है उतनी और किसी 
ने नहीं ।”? 





धामिक अत्याचारों से उवकर आज के धमं-दर्शन के विद्वान विद्व-धर्म की 
स्थापना अथवा सर्वे-्धमंन्समन्वय की कल्पना करते हैं। एकता आज के युग की मांग 
है । सम्पूणं विश्व वैज्ञानिक प्रगति के कारण सिमट कर एक हो रहा है, परन्तु यह 
एकता वाह्य है, स्थायी नहीं । स्थायी एकता आन्तरिक होती है। यह धर्म के माध्यम 
से हो स्थापित हो सकती है । अतः विद्वानों का कहना है कि विष्वन्धम की स्थापवा 
कर मानव मात्र में एकता स्थापित की जा सकती है । यह विश्व-घर्म किसी एक 
देश या राष्ट्र का धमं नहीं, यह तो अन्तर्राष्ट्रीय धर्म है, मानव धर्म है, जो सभी वर्ग 
के मनुष्यों को मान्य है। इसी सर्वमान्य धर्म को सकं-धमं-समन्वय अथवा विश्व-धर् 
कहते हैं । इसके आधार पर ही विश्व-बन्धुत्व की स्थापना हो सकती है और संसार 
से शत्रुता समाप्त हो सकती है । प्रो० गैलवे का कहना है कि वही धर्म विश्व-धर्म 
बन सकता है जो जाति और वर्ग के भेद-भाव से रहित हो एवं मानव की 
अन्तरात्मा को प्रभावित करता हो। आज मानव मात्र को अपने आध्यात्मिक उत्कर्ष 
को प्राप्त करना है । हमारी अन्तरात्मा किसी जाति और वर्ग की सम्पत्ति नहीं; 
यह मानव में आन्तरिक तथा आध्यात्मिक तत्त्व है, अतः. पुरानी सीमाओं को प्राप्त 
करने की आवश्यकता है; विश्वास सबमें उदय हो सकता है, धर्म का सही रूप 
विश्वम्वम है। हमें आज किसी जाति या राष्ट्र के लिए नहीं, वरन्‌ मानवता के 


1. Nothing has made more fitter enimity between man and man 
than religion. 


Vivekanand ; Jfiana Yoga, p. 27% 
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लिए धर्म की आवश्यकता है।? यह विश्‍वःधम सभी प्रकार की सीमाओं और 
संकीणंताओं के परे होगा, इसके द्वारा ही मानव मात्र में सुरक्षा और शान्ति की 
स्थापना होगी, परन्तु प्रश्‍न यहु है कि विश्व-धर्म की स्थापना कैसे हो । संसार में 
विभिन्न धर्म हैं, सबों की धामिक मान्यतायें अलग-अलग हैं। क्या सबको मिलाकर 
विइवन्ध की स्थापना हो सकती है? यह तो असम्भव है। सभी धर्मों में एकता 
स्थापित करना सरल कार्य नहीं। विशव-धमं की स्थापना के लिए कई उपाय 
बतलाये गये हैं । ये उपाय विशव-धमे की सम्भावनायें हैं-- 


( क ) विश्व के सभी मान्य धर्मों में किसी एक को प्रमुख मानकर उसे विश्व- 
धर्म की संज्ञा दी जा सकती है। ऐसा विश्व-धर्म सभी धर्मों का सार होगा । इस धमं 
में सभी की धामिक माग्यतायो मिलेंगी, अतः व्यक्ति को अलग-अलग धर्म मानने की 
आवश्यकता नहीं । डॉ० एस० राधाकृष्णन का कहना है कि हिन्दु-धर्म में विश्व-धर्मो 
बनने की शक्ति है। यह धमं इतना व्यापक और विशाल है कि इसके अन्तर्गत सभी 
की मान्यतायें आ जाती हैं। इसका वाम सनातन धमं है, क्योंकि यह शाइवत मूल्यों 
में विश्वास करता है । मानव मात्र के लिए जो उपयोगी मूल्य हैं, वे सभी इसके अन्त 
गंत हैं। अतः यह सवंकल्याण में समर्थ हैं। सम्पूर्ण मातवता का पथ प्रदर्शक हिन्दू- 
धर्म में ही मानव धमं बनने की क्षमता है । अतः इसे विश्व-धर्मा माना जा सकता है । 
डाँ० राधाकृष्णन का विचार है कि विश्‍व-धमं के लिए जो भी योग्यतायें अपेक्षित हैं; 
वे सभी हिन्दूनधर्म में विद्यमान हैं। उनका कहना है कि हि्दृ-धर्म तो हिन्दू लोगों का 
धर्म है, परन्तु यही विश्व-धर्म है। इसका सम्बन्ध किसी वर्ग या व्यक्ति से नहीं, 
वरन्‌ सभी लोगों से है । यह संसार के जीवित धर्मों में सबसे प्राचीन है । यह किसी 
पैगम्बर के द्वारा नहीं स्थापित किया गया है। यह धामिक कट्टरता से मुक्त है । मतः 
इसकी स्थापना विइव-धमं के छप में हो सकती है ।? इसका तात्पर्यं यह है कि डॉ० 


राधाकृष्णन के अनुसार हिन्दू किसी जाति या वर्ग का नाम नहीं वरनु मानवता का 


1. So the ancient limits are transcended; faith is possible for all, 
and because it is so, religion in its higher form becomes mission 
and inits activity and universal in its claims. Instead of a 
reJigion for tribe or a nation we have a religion for humanity, 

G. Galloway : The Philosophy of Religion, p. 138. 


2. Hinduism is the religion of Hindus, a name given to the पा” 


versal religion which bailed supreme in India, 1६ is the oldest 
of all living religion, This is not founded by any prophet...» 
«०० ७, ०० IE is free from religious fanaticism. 

Shiva Nand Swami ; All About Hinduism, p. 4, 
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नाम है। मानव की शान्ति और सुरक्षा के लिए जो कुछ भी अपेक्षित है, वह सब 
हिनदू-थमं में विद्यमान है । इस व्यापकता के कारण ही यह विश्व-धर्म कहता 
सकता है। 


हिन्दू-धमं में विश्व-धर्म बनने की क्षमता है, क्योंकि हिन्दू धर्मे का दूसरा 
नाम सनातन धर्म है । यह सनातन या शाश्‍वत मूल्यों में विचार करता है। धमं 
ईदइवर को माने बिना जी सकता है परन्तु मूल्यों के बिना नहीं । मानवता के मुल्य पर 
बल देने वाला हिन्दू-धर्म विश्वव्यापी है। हिन्दू हो या अहिन्दू, विश्व-बन्धुत्व की 
भावना तो सबके लिए आवश्यक है । इसीलिए हिन्दू-धर्म में वतलाथा गया है 'वसुधैव 
कुटुम्बकम्‌', अर्थात्‌ सम्पूणं संसार को एक परिवार ही समझना चाहिये। यह हिन्दू-धर्म 
की व्यापकता का प्रमाण है। हिन्दू-धर्म की दूसरी प्रमुख विशेषता सहिष्णुता है। 
विरोधी की बातों को स्वीकार करना भी सहिष्णुता है। हिन्दू-धर्म का विरोधी बौद्ध 
ओर जैन-धमे है, परन्तु इनका भी हिन्दू-धरमे के मौलिक मूल्यों से विरोध नहीं । बुद्ध 
और महाधीर की बातों का भी हिन्दुओं ने आदर किया तथा किसी प्रकार से भी 
बौद्ध और जेन-धमे के प्रचार में बाधा नहीं उत्पन्न किया। यह हिन्दू-धर्म की 
विशालता और सहिष्णुता का सबसे बड़ा प्रमाण है । हिन्दू-धर्म के केन्द्र में भाकर ' 
तथा इसके अत्यन्त निकट सारनाथ में बुद्ध ने अपनी वाणी का प्रचार प्रारम्भ किया। 
जैन-धमे के प्रवेक भी काशी में उत्पन्न हुए परन्तु किती हिन्दू ने बौद्ध और जैन-धर्म 
के प्रचार का विरोध नहीं किया । यह हिन्दू-धमं की व्यापकता और विशालता का 
प्रतीक है। 


किसी एक घर्म को व्यापकता और विशालता के आधार पर विश्व-धर्म 
मानना उचित नहीं । अतः अनेक विद्वान डाँ० राधाकृष्णन के इस दावे को नहीं 
स्वीकार करते कि हिन्दू-धमे विश्व-धमे मान लिया जाय। इसके विरुद्ध निम्नलिखित 
तकं हैँ— 


(क ) हिन्दू-धर्म में पौराणिक कहानियां बहुत अधिक हूँ । पुराणों में किसी 
विषय को बढ़ा-चढ़ा कर कहा गया है। अतः हिम्हु-धमं को पौराणिक कहानियां और 
किवदन्तियां दूसरों को मान्य नहीं । 


( ब ) कर्म; पुनर्जेन्म, आत्म) परमात्मा आदि हिन्दू-धर्मं की मूल-भुत 
मान्यताएं हैं, परन्तु दूसरे धर्म के मानने वाले इन्हें नहीं स्वीकार करते । 


( ग ) हिन्दू-धर्म में वर्णे-व्यवस्था और जाति-प्र 


डु था है, यह मानव का जन्म 
आर कमं से विभाजन है, परन्तु इन्हें अन्य धर्म मानने वाले नहीं स्वीकार करते । 
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( घ ) हिन्दू-धर्म में सिद्धान्त और व्यवहार में बड़ा भेद है। सम्पूर्ण पृथ्वी 
को परिवार समझने का सिद्धान्त तो बहुत ही अच्छा है, परन्तु व्यवहार में मानव में 
जितना भेद यह सिखलाता है, उतना अन्य धर्म नहीं । 


( ङ ) यदि हिन्दू-धर्म ही विश्व-धर्म बन जाय तो विश्व के सभी धर्मों का 
अस्तित्व ही समाप्त हो जायेगा । अतः यह कल्पना करना कि संसार के सभी लोग 
हिन्दू हो जायेंगे, निराधार है। 


प्रो० गैलवे आदि कुछ विद्वानों का कहना है कि ईसाई धर्म में विश्व-धर्म होने 
की क्षमता है । हॉकिन आदि विद्वानों का कहना है कि महात्मा ईसा का सन्देश मानव 
जाति के लिए है। भतः ईसाई धर्म सवंव्यापक धर्म है। इसमें ईश्वर को पूर्ण प्रेम रूप 
माना गया है । ईश्वर की प्रेम-लीला, ईसा की जीवनी, शिक्षा ओर क्रूस मृत्यु के द्वारा 
चरितार्थं होती है। इस धमं में मानव जाति के लिए अमर सन्देश है । भतः इसे 
विश्व-धमे स्वीकार किया जा सकता है परन्तु इसके विरुद्ध भी उपरोक्त आक्षेप किये 
जा सकते हैं । अतः किसी एक धमं को विश्व-धमे नहीं स्वीकार किया जा सकता । 


( ख ) कुछ विद्वानों का कहना है कि एकता के आधार पर विश्व-धर्म की 
स्थापना हो सकती है। विद्वानों का कहना है कि सभी धर्मों में परमतत्व की अवधारणा 
है, यह परमतत्त्व एक है । इसका स्वरूप भिन्न-भिन्न दिखलायी पड़ता है, परन्तु यह 
मुलतः एक, अनन्त और असीम है । डॉ० राधाकृष्णन ने इस मत का समर्थन किया 
है। वे इस मत के समर्थन में निम्नलिखित सक देते हैं-- 


(क ) परमतत्त्व एक, असीम और अनन्त है, इसे ही विद्वान विभिन्न नामों 
से पुकारते हैं। विद्वानों की भाषा भिन्त-भिन्त भले ही हो परन्तु सबमें एक ही तत्व 
का निर्देश है । नाम के भेद से वस्तु में भेद नहीं होता । अतः सभी का परमतत्व 
एक है तथा सबमें एकता है। डॉ० राधाकृष्णन का कहना है कि धर्म के विभिन्न 
सम्प्रदाय एक तत्व तक पहुँचने के सोपान हैं। मागों में भिन्नता हो सकती है परन्तु 
लक्ष्य की एकता है। 


( ख ) डॉ० राधाकृष्णन का कहना है कि सभी धर्मों का उद्देश्य सर्वोच्च 
आत्मा की उपलब्धि करना है । विभिन्न घमं ओर दर्शन केवल आत्मोपलब्धि के मार्ग 
हैं। सभी मार्गों से एक ही अजर और अमर आत्मा की उपलब्धि होती है, अतः सभी 
मार्ग सापेक्ष ( सतु ) हैं, जो निरपेक्ष आत्मा की उपलब्धि के साधन हैं। यही 
कारण है कि विभिन्न धर्म सहयोगी के समान सामान्य लक्ष्य की प्राप्ति में 
निमग्न हैं। | 
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(ग ) डॉ० राधाकृष्णन का कहना है कि धम के लिए उपास 


कु ना आवश्यक 
है। यही कारण है कि प्रायः धर्मो में उपासना की पद्धतियों का निरूपण किया गया 
है। ये पद्धतियाँ भिन्न-भिन्न हैं, परन्तु सभी पद्धतियों में उपासना ही मुल है। 


उपासना के द्वारा धामिक व्यक्ति उपास्य देव को प्रसन्त करना चाहता है। इसकी 
विधि में अन्तर हो सकता है परन्तु उपास्य देव की प्रसन्नता तो सबका साध्य है। 
इस प्रकार यह कहा जा सकता है कि धर्मों को उपासना-मुलक स्वीकार कर इनमें 
एकता की स्थापना हो सकती है। हम बाह्य आडम्बरों को भूलकर आन्तरिक उपा. 
सना से उपास्यदेव को प्राप्त कर सकते हैं । 


( घ ) डॉ० राधाकृष्णन का कहना है कि विभिन्‍न घर्मो में भेद अनावश्यक 
तथ्यों को लेकर दिखलायी पड़ता है। धार्मिक विकाप्ष के साथ-साथ कुछ अनावश्यक 
तत्व आ जाते हैं, परन्तु इनसे धर्म का मूल प्रभावित नहीं होता । जब हम भना- 
वश्यक तथ्यों को छोड़कर आवश्यक तत्वों की ओर देखते हैं तो धर्मों में एकता 
दिखलायी देती है; इसे हम तात्विक एकता कह सकते हैं । 


( ङ ) धर्म का केन्द्र-बिन्दु मुल्य है । धामिक मूल्य सामाजिक और आध्या- 
त्मिक दोनों हुआ करते हैं । यही कारण है कि संसार और अध्यात्म दोनों का कल्याण 
घमं के कारण ही होता है । अहिसा, सत्य, अपरिग्रह, ब्रह्वाचर्य आदि मूल्यों का 
निषेध नहीं किया जा सकता। इन मूल्यों के कारण ही समाज की रक्षा होती है तथा 
अध्यात्म को बल मिलता है। 


डॉ० राधाकृष्णन के समान डॉ० भगवानदास भी सर्व-धर्म-समन्वय का 
समर्थन करते हैं। इनके अनुसार भी विभिन्न धर्म विभिन्न माग हुँ जिनके द्वारा एक , 
ही परमतत्व की प्राप्ति होती है। उनका कहना है कि जब तक मानव धामिक एकता 
को नहीं स्वीकार करेगा तब तक वह आन्तरिक प्रेम में नहीं बँध सकता । मानव- 
समाज का संगठन आवश्यक है और इसके लिए धामिक एकता आवशयक है, उनका 
प्रसिद्ध ग्रन्थ समन्वय है। इस ग्रन्थ में उनका कहना है कि कोई नमाज के नाम से, 
कोई सन्ध्या के नाम से, कोई प्रेयर के नाम से उसी एक परमात्मा; अल्लाह, गाड को 
याद करते हैं । सभी धम मानते हैं कि खुदा एक है, सबसे बड़ा खुदा, अल्लाह अकबर, 
महादेव, परमःईश्वर, परम-आत्मा, परब्रह्म इन सबका मर्थे एक हो है। अगर एक 
मजहब वाले 3* कहते हैं तो दुसरे आमीन्‌ और तीसरे टानेन; तीनों एक ही चीज 
हैं मोर एक ही मतलब रखते हैं । 

डॉ० भगवानदास का कहना है कि सभी 
असूल एक हैं। तात्पर्ये यह है कि सभी धर्मों में मू 
के लिए सूफियों का कहना है— 


धों के मूल सिद्धान्त एक हैं अथवा 
ल सैद्धान्तिक एकता है। उदाहरण 
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फकत तकावत है नाम ही का, दरअसल सब एक हो है यारो 
जो आवि साफी के मौज में है, उसी का जलवा हुबाब में है। 


इसी आशय को अभिव्यक्त करते हुए उपनिषद में कहा गया है कि-- 


“गवां अनेक वर्णानां क्षीरः एकोऽस्ति वर्णता । 
तरथंव सर्वधर्माणां तत्वः एकोऽपि वस्तुता ॥” 


इसका आशय यह है कि गायें अनेक वर्ण की हो सकती हैं परन्तु सभी के दूध 
का वर्ण सफेद ही होता है। इसी प्रकार धर्मों की भाषा विभिन्न हो सकती है परन्तु 
सबो में तात्विक एकता है । डॉ० भगवानदास ने धार्मिक एकता के लिए गीता के इस 
कथन को दुहराया है कि विभिन्न नदियां समुद्र में ही जाकर गिरती हैं। इसी 
प्रकार सभी धर्मो का उद्गम और अन्त तो एक ही है, केवल मार्गों और साधनों का 
भेद है, लक्ष्य का नहीं । 


डाँ० भगवानदास ने धामिक एकता के लिए धमं के तुलनात्मक अध्ययन पर 
बल दिया है। उनका कहना है कि यदि हम विभिन्न धर्मों का अध्ययन करें और 
तुलना करें तो एक ही तत्व का विभिन्न धम से निरूपण पायंगे । तुलनात्मक अध्ययन 
के लिए दो बातों की आवश्यकता है— 


धर्म के बाह्य रूप का अध्ययन और धमे के आन्तरिक तत्व का अध्ययन । धमं 
का बाह्य रूप भिन्न होता है, क्योंकि यह परिस्थितियों के अनुसार परिवतंनशील है । 
यह धर्ष का अनावश्यक. रूप है । आवश्यक रूप आन्तरिक है, उदाहरण के लिए 
ईश्वर की अवधारणा । कुछ ईश्वरवादी ईइवर को एक ही मानते हैं, जेसे इस्लाम । 
कुछ ईश्वर को एक मानते हुए भी उसको भिन्न रूप मानते हैं जसे ईसाई धर्म में 
परम पिता परमात्मा के तीन रूप । ईसाई धर्म का ईश्वर प्रेम का प्रतीक है तो इस्लाम 
घर्म का ईश्वर न्याय का, परन्तु मूलतः सभी ईश्वर की एकता में विश्वास करते हैं । 
हिन्दू-ध्े में कर्म और पुनर्जन्म को स्वीकार किया गया है तो ईसाईघमै में पुनरुत्थान 
की बात. बतलायी गयी है। इन मान्यताओं का आधार एक ही है। सभी का 
आधार कर्भ है। कर्म ही के आधार पर पुनर्जन्म प्राप्त होता है तथा पुवरुत्थात के 
द्वारा कमं का ही विवरण प्रस्तुत किया जाता है । 


डॉ० भगवानदास का कहता है कि विभिन्न धर्मों का स्वरूप भिन्न अवश्य 
है । इस स्वरूप की भिन्नता का कारण गुण है। धमे में दो प्रकार के गुण दिखलायी 
पड़ते हैं---आवश्यक और आकस्मिक । आवश्यक गुणों में समता है परन्तु आक- 
स्पिक गुणों में विषमता । धामिक एकता के लिए यह अत्यावश्यक है कि हम धमं के 
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आवश्यक तथा अपरिहाय॑ गुणों को देखे जिनके बिना धर्म नहीं रह सकता तथा 
आकस्मिक गुणों पर ध्यान न दें, जिनके बिना धर्म रह सकता है । 


डॉ० भगवानदास की सर्व-धर्म-समन्वय अथवा विश्व-धर्मं की कल्पना तो 
सुन्दर है परन्तु यह सबको मान्य नहीं। इस मत के विरुद्ध अनेक आक्षेप किये 
जाते हैं- 


(क ) सर्वे-धमं समन्वय की अवधारणा सुन्दर है परन्तु इसका ताकिक 
आधार नहीं । कोई ऐसा सर्वमान्य तक नहीं दिया जाता जो सभी धर्मों की एकता 
के लिए मान्य हो । 


(ख ) कहा जाता है कि ईश्वरवादी धर्मो में ईश्वर की अवधारणा एक है 
परन्तु एक ईश्वर का स्वरूप भिन्त-भिन्त है । धर्म में यह बाह्य स्वरूप आवश्यक है। 
धामिक व्यक्ति ईश्वर के स्वरूप की ही पूजा करता है । 


(ग ) धामिक एकता का आधार परमतत्व की एकता कहा गया हैं, 
परन्तु परमतत्व का अद्वेत रूप दार्शनिक है, धामिक नहीं । नाम और रूप का भेद 
आन्तरिक नहीं बाह्य है परन्तु यह दार्शनिक सिद्धान्त है धामिक नहीं । धामिक व्यक्ति 
के लिए नाम और रूप प्रधान होता है गौण नहीं । 


(घ ) धामिक भेद का कारण मानव की प्रकृति में भिन्नता हैं । मनुष्य 
अपनी प्रकृति के अनुसार ही धमं को चाहता है, यदि मानव को प्रकृति एक नहीं तो 
सबो का धम कंसे एक हो सकता है? 


( ग ) सापेक्षवादी दुष्टिकोण-सबं-धर्म-समन्वय अथवा विशव-धर्मं की 
स्थापना के लिए कुछ लोगों ने सापेक्षवाद का सिद्धान्त बतलाया है । इस सिद्धान्त के 
अनुसार विभिन्न धर्म केवल एक ही निरपेक्ष सतु का प्रतिपादन करते हैं। अतः किसी 
भी धमं से घृणा करने की आवश्यकता नहीं । सभी धर्म अनन्त सत्य की अभिव्यक्ति 
के साधन हैं । घमं भनेक हैं और सापेक्ष हैं। धर्म जीवन 
अनेक हैं, इसलिए उनके जीवन का मार्ग भी अनेक है। ध्यक्ति अपने-अपने ढंग से तथा 
अपनी शिक्षा ओर दीक्षा के अनुसार सत्य का अवलोकन करते हैं, अतः हमें समझना 
चाहिये कि सभी में सत्य है। इसी विचार से धर्मों का आपसी संघर्ष दूर हो सकता 
है। श्री रामकृष्ण परमहंस ने सत्य की सापेक्ष उपलब्धि को एक उदाहरण के द्वारा 
स्पष्ट किया है । कुछ व्यक्ति जंगल में गये और एक कीड़े को देखा । किसी को कीड़ा 


हरा, किसी को लाल, किसी को पीला तो किसी को उजला दिखलाई दिया । उस पेड़ 
के नीचे एक व्यक्ति रहता था । पूछे जाने पर उस व्यक्ति ने बतलाया कि पेड़ के अपर 
का कीड़ा बिभिन्न रंगों में दिखलायी पड़ता है, परन्तु उसका कोई रंग नहीं । इसी 


का मागं है, संसार में व्यक्ति 


re 
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प्रकार हम विभिन्न धर्मों के माध्यम से सत्य को देखने का प्रयास करते हैं, परन्तु 
सत्य सबों की दृष्टि के परे है। श्रो रामकृष्ण परमहंस कहा करते थे कि सभी मत 
सत्य है तथा सभी धर्म सत्य है परन्तु धर्म ही ईश्वर नहीं। राम, रहीम, अश्लाह और 
ब्रह्मा आदि ईइवर के विभिन्न नाम हैं, इससे ईश्वर का स्वरूप नहीं बदलता । एक 
बालक पढ़ते-लिखते उठते-बेठते विभिन्न रूपों में दिखलाई पड़ सकता है परन्तु बालक 
वही रहता है । 


धर्म-दर्शन के प्रसिद्ध विद्वान डाँ० राधाकृष्णन ने बतलाथा है कि विभिन्न धमं 
उपासना के भिन्न-भिन्न माग हैं। उपासना की विधि भिन्त-भिन्त है अतः धमे भी 
भिन्न-भिन्न प्रतीत होता है, परन्तु उपास्यदेव एक अद्दैत रूप है जिसकी उपासना 
विभिन्न रूपों में की जाती है। इससे यह निष्कर्ष प्राप्त होता है कि सभी धर्मो को 
सापेक्षत्रादी हण्टि से सत्य मानना चाहिए । स्वामी विवेकानन्द ने भी बतलाया है कि 
सत्य सार्वभौम है । जिसकी उपलब्धि सापेक्षवादी दृष्टिकोण से हो सकती है । महात्मा 
गाँधी ने तो यहाँ तक कहा है कि मैं जैसा गीता पर विश्वास करता हूँ वैसा हो बाइ- 
चिल पर भी विश्वाक्ष करता हूँ । उनके अनुसार विश्व के सभी धर्म अपने हो धर्म हैं । 
महात्मा गाँधी ने सवं-धर्म-समन्वय पर बल दिया है। सभी धर्मो के प्रति आदर, 
सहानुभूति होना आवश्यक है। उनके अनुसार धर्म वही है जो सबको समाहित करे 
और सत्य का साक्षात्कार करा दे । मनुष्य धामिक अज्ञानता के कारण एक दूसरे का 
विरोध करता है । इस विरोध को समाप्त करने के लिए सहिष्णुता की आवश्यकता 
है । जब तक हम अपने विरोधो गुणों को स्वीकार नहीं करेंगे तब तक विरोध का अन्त 
नहीं होगा । निष्कर्ष रूप से कहा जा सकता है कि मानवतावाद ही सवं-ध्मं-समन्वय 
या विश्व-धर्म है । 


धाधिक सहिष्णुता 


सर्वं-धमं-समभ्वय के लिए सहिष्णुता को अत्यन्त आवश्यकता है । सामाजिक 
शान्ति विश्व-बन्धुत्व के बिना नहीं स्थापित हो सकती । सभी धर्मों में समदर्शी होने 
की शिक्ष। दी गयी है परन्तु मनुष्य सहिष्णुता के आधार पर ह्री समदर्शी हो सकता 
है। सबको समान देखो या समझने के लिए विषम हृष्टि का त्याग आवश्यक है । 
इस हृष्टि के कारण ही ऊंच-नीच का भेद-भाव उत्पन्न होता है तथा इस भाव से ही 
हिंसा आदि को प्रश्रय मिलता है । अतः इस भाव का त्याग करना आवश्यक है । 


सहिष्णता का अर्थ बड़ा व्यापक है । सहिष्णुता साधारणतः सहनशीलता 
है । जो व्यक्ति अपने विरुद्ध भी किसी बात को सहत कर जाता है वह सहनशील या 
सहिऽणृ कहजाता है, परन्तु धर्म के क्षेत्र में सहिष्णुता दूसरे धर्मों के प्रति आदर की 











म, 


असहिष्ण 

दा के 

करने के 

९९०4: क्षेत्र पं 

दु कम हू ट्‌ रये अनुसार 

व्यक्ति जीवन-यापन करता है ह दिः नी बात सुनकर व्यक्ति 

उत्तेजित हो जावा है धमे-दञ्ञन में इसे 
समाप्त करने के लिए कुद 

( क ) अच्तर-दृष्टि--मनुष्य को सभी धर्मों क आन्तरिक दृष्टि 


से करना चाहिए। प्रायः हम पाते हँ कि र्मे का सिनन्‍्त-चिल्त प्रतीत 
होता है परन्तु उसकी आन्तरिक शिक्षा एक ही होती है । अत: धर्म के सार को देखने 
के लिए आन्तरिक दृष्टि की आवश्यकता है । 


(ख) धमं का मौलिक स्वलूप-कोई भी धर्म सदियों के विकासका 


फल हैं । विकास की अवस्था में कुछ अनावश्यक वाते भी धमं के क्षेत्र में बाने | 


लगती हैं जिनके कारण संघर्ष उत्पन्न होता है । इन अनावश्यक बातों का निराकरण 


आवश्यक है । अनावश्यक बातों का त्याग आसानी से किया जा सकता है क्योंकि पे | 


बाते धमं के मूल-ूप पर आरोपित रहती हैं । 


(ग ) व्यापक दृष्टिकोण-दूसरे धर्मों का मुल्यांकन करते समय हमें 
संकीणंता का त्याग करना चाहिए । दूसरे ध्म में यदि अपने घमं के गुणों को खोजा 
गया तो विवाद उत्पन्न होगा । प्रायः हम दूसरों के धर्म का मूल्यांकन करते समय 


उनके दुगुंणों पर ही ध्यान देते हैं, उनके सद्गुणों पर नहीं । कोई भी धमं ऐसा | 
नहीं जिसमे कोई दुगु ण न हो तथा किसी के धर्म में सभी सद्गुण नहीं मिल सकते। | 


संकीर्णता के कारण ही हम अपने धर्म को सर्वश्रेष्ठ मानते हैं । इसका निराकरण 
आवश्यक है । 


( घ ) सम्प्रदायवाद का निराकरण--धर्म कालान्तर में सम्प्रदाय बन | 
जाता है। एक सम्प्रदाय के लोगों में पारस्परिक प्रेम की भावना बढ़ती है, परतु | 
इसका दुष्परिणाम यह होता है कि एक सम्प्रदाय के लोग दुसरे सम्प्रदाय के लोगों को | 
अपना स्वाभाविक शत्रु मानने लगते हैं। यही कारण है कि सम्प्रदाय को विद्वान 


शत्रुता का जनक मानते हैं । सम्प्रदाय तो धर्म का शरीर है, उसकी आत्मा तहीं । । 
धामिक संघर्ष प्रायः सम्प्रदायो के नाम पर हुआ करते हैं । 


(ङ ) अन्ध-विरदास का निराकरण--धामिक संघर्षों का सुल कार । 


विश्व-धर्म या सर्वेनधर्म-समन्वय एवं धामिक सहिष्णुता २०५ 


अन्ध-विश्वास है । हम आँखें बन्द कर घर्माचायों की बातें मान लेते हैं। घं का 
आचार्य अपने स्वार्थ में धार्मिक व्यक्ति का शोषण करना चाहता है। वह किसी 
धार्मिक सत्य को तर्क की तराजू पर नहीं तौलने देता । धमं के नाम पर अपने स्वार्थ 
की वह सामाजिक स्वीकृति चाहता है । प्रायः देखा जाता है कि धार्मिक विवादों के 
मूल में धर्माचार्यो के द्वारा फैलाया गया अन्धविश्वास है। सच्चा धमं वही है जो 
धार्मिक व्यक्ति को सहिष्णु बनाये और असहिष्णुता की शिक्षा देने वाला अधर्म है । 








अध्याय १३ 


भारतीय धर्म की व्याख्या 


ooo 

भारतवपं धर्म-प्रधान ही नहीं वरन्‌ धर्म-प्राण देश है । जिस प्रकार प्राणों के 
बिना शरीर शव है वेसे ही धमं के विना भारतीय संस्कृति और सभ्यता निस्सार है। 
धर्मं की गणना युरुषार्थ में की गयी है । पुरुषार्थ पुरुष का लक्ष्य या प्रयोजन है, परन्तु 
यह किसी एक पुरुष का लक्ष्य या प्रणोजन नहीं । तात्पर्य यह्‌ है कि सभी पुरुष सप्र- 
योजन कार्ये करते हैं, यही पुरुषार्थ कहलाता है । पुरुषार्थ चार हैं-- धर्म, अथ, काप 
और मोक्ष । संसार के सभी व्यक्ति इन चार में से ही किसी प्रयोजन के लिए कोई 
कार्ये करते हैं । पुरुषार्थं प्रकरण से स्पष्ट होता है कि धर्म सर्वप्रथम पुरुषार्थं है। कुछ 
लोग तीन ही पुरुषार्थ मानते हैं, जिन्हें त्रिवगं कहा जाता है। महात्मा मनुने धर्म, 
अर्थ और काम नामक त्िवर्ग को हो पुरुषार्थ माना है ( मनु संहिता २/२२४ ) । 
मनु ने भी धमं को ही प्रथम पुरुषार्थ माना है । वस्तुतः धर्मं तो भारतीय संस्कृति की 
आधारशिला है । 

धर्म 

धर्म शब्द अनेकार्थंक है अर्थात्‌ इसके कई अर्थ हैं। धर्म शब्द घुन्‌ धारणे 
धातु में मन्‌ प्रत्यय लगाकर बनता है । इसके तीन अर्थ हैं-- 

( क ) ध्रियते लोकः अनेन अर्थात्‌ जिससे लोक का धारण किया जाय वह 
घमं है । 

( ख.) धरति धारयति वा लोकम्‌ अर्थात्‌ 


जो संसार को धारण करता है 
वह धर्म है। 


( ग ) ध्रियते लोकयात्ानिर्वाहारथ यः सः धर्मः 
निर्वाह करने के लिए धारण किया जाय, वह धमं है। 
म्बन और पालन आदि कई अर्थों में प्रयुक्त होता है । 
कतव्य बतलाया गया है ( ऐतरेय ब्राह्मण ७/१७ ) । 
बतलाया गया है ( स्वधर्मोनिधन श्रेय: 

कहा है ( आचारः परमो धर्म:--१/१०८ 


अर्थात्‌ जिसे लोकयाता का 
इस प्रकार धर्म धारण, भालः 
वेद में धर्मे का अर्थ धामिक 
गीता में धर्म का अथं कतंव्य 
३/३५ ) । महात्मा मनु ने आचार को धर्म 
) । मनुने धर्म के दस लक्षण बतलाये हैं-- 
धृतिः क्षमा दमोऽस्तेयं शौचमिन्द्रियनित्रहः । 
घीविद्या सत्यमक्रोधो दशक धमं लक्षणं ॥ मनु ६/३२ 


भारतीय धर्म की व्याख्या २०७ 


अर्थात्‌ धैय, क्षमा आदि दस कतंव्य ही धमे हैं 


। पुनः महार 
धि पुनः महात्मा मनु का कहना 


वेदोऽखिलो ध मँमूलं स्मृतिशीले च तद्विदाम । 
आचारश्च॑व साधूनामात्मनस्तुष्टिरेव च ॥ २/६ 


अर्थात्‌ वेद, स्मृति ( परम्परागत ज्ञान ) वेदज्ञों का आचरण तथा आत्मा की 
संतुष्टि को धमे का मूल माना गया है । इसी प्रकार याज्ञवल्क्य भी कहते हैं-- 


श्रुति स्मृतिः सदाचारः स्वस्य च प्रियमात्मनः । 
सम्यक्संकल्पजः कामो धमंमूलमिदं स्मृतम्‌ ॥ १/७ 


अर्थात्‌ याज्ञवर्ष्य के अनुसार धमे के स्रोत पाँच हैं-बेद; स्मृति, सदाचार 
( शिष्टों का व्यवहार ), स्वयं को प्रिय लगने वाला भौर उचित संकल्प से उत्पन्न 
अभिलाषा । 

महाभारत में स्पष्टतः कहा गया है कि-- 


धारणाद्वर्ममित्याहुः धर्मो धारयते प्रजाः । 
यस्याद्धारणसंयुक्तं स धर्ममित्ति निश्चयः॥ कर्ण पवं, ६६/५८ 


अर्थात्‌ धारण करने के कारण ही इसे धर्म कहते हैं। धमं प्रजा की धारण 
करता है। जो धारण से संयुक्त हो वह धमं है। धर्म के सम्बन्ध में महषि कणाद 
का कहना है— 


'यतोऽभ्युदय निःश्रेयस सिद्धि: स धर्म: अर्थात्‌ जिससे इस लोक में उन्नति 
और परलोक में मोक्ष की प्राप्ति हो वह धर्म है । कणाद लौकिक और पारलौकिक 
सभी प्रकार के अभ्युदय का कारण धर्म को ही बतलाते हैं। सभी का मूल तो धमं है 
परन्तु धर्म का मूल वेद है। इसीलिए महात्मा मनु ने कहा है कि "वेदोऽखिलो धर्म- 
मूलम्‌’ इसका तात्पयं यह है कि वैदिक कमं ही धर्म है। 


वेदविहित धमं की पूणं व्याख्या मीमांसा में की गयी है। पूवंमीमांसा में 
बतलाया गया है कि "चोदन! लक्षणोऽ्थो धर्म: ( १/१/२ ) । तात्पर्यं यह है कि वेद में 
बतलये गये प्रेरक नियम और लक्षण ही धर्म हैं। वेद को श्रुति कहते हैं और स्मृति 
श्रुति की अनुगामिनी होती है। इसीलिये कहा जाता है कि “श्रुति स्मृति विहतो 
धर्मः? इसका तात्पर्य यह है कि धर्म का मूल वेद भौर स्मृति है। धर्मशास्त्र को स्मृति 
कहा गया है। मनु आडि के धर्मशास्त्रं में वैदिक विवाह, उत्तराधिकार आदि नियमों 
की पूर्ण व्याख्या है। वेद और धर्मशास्त्र के अतिरिक्त सदाचार को भी धमं का मुल 
माना गया है। इसका कारण यह है कि वेद तो धर्म का मूल है और धमंशास्त्र वेद 











२०८ घर्म-दर्शव 


के अनुसार ही चलता है परन्तु इन दोनों के अभाव में शिष्टजनों का आचार अर्थात्‌ | 
सदाचार को भी प्रमाण माना गया है । महात्मा मनु का कहना है कि 


वेदोऽखिलो धमंमूले स्मृतिशीले च तद्विदाम। 
आचारश्चंव साधूनामात्मनस्तुष्टिरिव च॥ २/६ 


याज्ञवल्क्य मनु के उपरोक्त लक्षणों में दो बातें और भी जोडते हैं। उनका 
कहना है कि धमे का मूल तो वेद, स्मृति भौर सदाचार तो है ही इसके अतिरिक्त जो 
आचरण स्वयं को अच्छा लगे तथा जो उचित संकल्प से उत्पन्न हो ये भी धर्मका 
मूल है । अतः धर्म के मूल पांच हुए— 
श्रुतिः स्मृतिः सदाचारः स्वस्य च प्रियमात्मनः । 
सम्यक्संकल्पजः कामो धर्ममूलमिदं स्मृतम्‌ ॥। याज्ञवल्क्य १/७ 
उपरोक्त विबरण से स्पष्ट है कि वेद-विहित कमं को ही भारतवर्ष में धमं 
कहा गया है । वेदोक्त धर्म दो प्रकार का है--प्रवृत्ति रूप और निवृत्ति रूप । यज्ञादि 
कर्मो को प्रवृत्ति रूप माना गया है। इन कर्मो को करने से सांसारिक उन्नति और 
परलोक में सुख आदि प्राप्त होते हैं, परन्तु निवृत्ति रूप कमं तो मोक्ष का साधक है। 
यह ज्ञान रूप है। इसका सम्बन्ध निष्काम कर्म से है। इस प्रकार महात्मा मनु का 
कहना है कि 
प्रवृत्तं च निवृत्तं च द्विविधं धर्मवेदिकम्‌ ॥ ८८॥ 
इह॒ वाऽमुत्र वा काम्यं प्रवृत्तमिति कीत्यंते । 
निष्कामं ज्ञानपूर्वेन्तु निवृत्तमभिधीयते ॥ ८ ॥ 
मनु स्मृति, अध्याय १२ 


इसका तात्पर्ये यह है कि धमे के मूलतः दो भेद हैं--प्रवृत्ति-रूप और निवृत्तिः 
रूप । लोक और परलोक में किसी इच्छा की पूर्ति के लिए वैदिक कर्म प्रवृत्ति | 
हैं तथा निष्काम भाव से ब्रह्म ज्ञान के लिये किया गया वैदिक कर्म निवृत्ति-रूप है। 
इसीलिए महात्मा मनु कहते हैं-- | 
परवृत्तं कमे संसेव्य देवानामेति साम्यताम्‌ । 
निवृत्तं सेव्यमानस्तु भूतान्यत्येति पञ्चवै ।। मनु०, अ० १२ 
तात्पये यह है कि ध्रवृत्ति-रूप कमं करने से देवताओं के समान सुख मिलता | 
है ओर निवृत्तिउप कमं करने से पाञ्चभौतिक तत्त्वों अर्थात्‌ शरीर से मोक्ष मिलता 
है । पुनः प्रवृत्ति-रूप धमे को भी दो प्रकार का बतलाया गया है— 
प्रवृत्ति लक्षणोऽपि द्विविधः । | 
सामात्यधर्मो विशेष धर्मश्चेति ॥ 
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सामान्य धर्म 


यह सभी के द्वारा अनुसरण करने योग्य धमं है। व्यक्ति चाहे किसी भी व 
का हो, स्त्री हो या पुरुष, राजा हो या प्रजा, सबको सामान्य धमं का आचरण 
करना चाहिए । याज्ञवल्क्य स्मृति के टीकाकार विज्ञानेश्वर के अनुसार अहिंसा 
आदि सामान्य धमं का आचरण चाण्डाल के लिए भी आवश्यक है। भतः सामान्य 
धर्म तो मानव धर्म हैं । महाभारत के अनुसार 


एतद्वि त्रितयं श्रेष्ठं सवेभुतेषु भारत | 
निर्वेरिता महाराज सत्यमक्रोध एव च ॥ 


तात्पयं यह कि शत्नुविहीनता, सत्य और भक्रोध ये तीन सर्वेश्रेष्ठ गुण हैं । 
महात्मा मनु का कहना है कि 


अहिसा सत्यमस्तेयं शौचमिन्द्रियनिग्रहः । 
एवं सामासिक धम चातुवं्यब्रवी मनु: ॥ १०/६३ 
तात्पर्यं यह है कि अहिंसा, सत्य, अस्तेय, शौच, इन्द्रिय-निग्रह आदि सभी 
वर्णो के धर्म हैं। सामान्य धर्म अथवा सभी लोगों के लिए आचरणीय घर्म 
निम्नलिखित हैं--- 


१. सत्यं भूतिहितं प्रोक्तं ~ सभी प्राणियों के लिए हितकर सत्य वचन है । 
२. मनसो दमनं दमः -- मन को वश में करना दम है । 
३. तपः स्वधर्मंवतित्वं -- अपने धर्म पर स्थिर रहना तप है । 
४. शौचं संकरवर्जनम्‌ -- अशुद्ध वस्तु से सम्बन्ध न रखना शौच है । 
५. सन्तोषो विषयत्यागो -- विषय का त्याग सन्तोष है। 
६. ह्लीर कार्यनिवर्तनम्‌ -- अनुचित कार्यों से निवृत्त रहना ह्वी है । 
७. क्षमाद्वद्धसहिष्णुत्वम्‌ -- कलह होने पर भी सहना क्षमा है। 
५. भाजंवे समचित्तता -- सबमें समहष्टि रखना आर्जव है। 
६. ज्ञानं तत्वार्थसम्बोधः -- आत्मतत्व का बोध ज्ञान है । 
१०. शमचित्त प्रशान्तता -- मन का चंचल न होना शम है । 
११. दयाभूतहितंषित्वम्‌ -- सभी प्राणियों का हितैषी होना दया है । 
१२. ध्यान निविषये मन! -- मन को विषयरहित बनाना ध्यान है । 
इस विवरण से स्पष्ट है कि सामान्य धमं का तात्पयं मानव का सवंतोमुखी 
विकास है। इन गुणों का पालन करने से सबका सभी समय कल्याण होगा। 
श्रीमद्भागवत ( ७/११/२/१२ ) में बतलाया गया है कि देव-ऋषि नारद ने युधिष्ठर 
को अग्रलिखित तीस गुणों को सामात्य आचार बतलाया है। 
१४ 
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सत्य, दया; तप, शौच; तितिक्षा (क्षमा ), ईक्षा ( उचित-अनुचित का 
ज्ञान ), शम ( मन को वश में रखना ), दम ( इन्द्रियों को वश में रखना ), हसा; 
बरह्मचर्यं, त्याग ( दान ); स्वाध्याय ( जप आदि ); आजंव, सन्तोष, समहक सेवा 
( साधुओं की सेवा ), ग्राम्येहो परम्‌ ( प्रवृत्ति नामक धर्मो से निवृत्ति ), विपयंयेच्छा 
( निष्फल क्रियाओं को समझता ); मौन (वेकार की बाते नहीं करना), 
आत्मविमशंन ( शरीर से अलग आत्मा का ज्ञान ), संविभाग ( अपनी आवश्यकता से 
अधिक अन्न को प्राणियों में बाँट देना ), सभी प्राणियों में अपनी आत्मा को देखना, 
परमेश्वर के गुणों का श्रवण, कीतंन; परमेश्वर का स्मरण, परमेश्वर की सेवा, यज्ञ, 
परमेश्वर को प्रणिपात, उसके प्रति दास्य भाव, परमेश्वर के प्रति मित्रता एवं उसके 
प्रति समर्पण--ये तीस कमं मनुष्यों के लिए श्रेष्ठ धमं हैं, जिनसे परमेश्वर संतुष्ट होते 
हैं। महात्मा मनु ने धमं के सुप्रसिद्ध दस लक्षणों का वर्णन किया है-धृति, क्षमा, 
दम, अस्तेय; शौच, इन्द्रियःनिग्रह्‌; धी; विद्या, सत्य और भक्रोध ये दस लक्षण हैं।' 
इन दस लक्षणों में साधारण धमं के प्रायः सभी लक्षणों का समावेश हो जाता है। 
अतः मनु के दस लक्षणों को प्रायः सभी विद्वान स्वीकार करते हूँ। इनकी व्याख्या 
आवश्यक है । 


१, धृति--आपत्तिकाल में भी धर्म को न छोड़ना धृति या धैय॑ है। धैयंवान 
व्यक्ति विचलित नहीं होता; अर्थातु वह धेयं धारण कर धमं के पथ से अलग नहीं 
होता । अतः धैय॑ व्यक्तित्व की महानता का द्योतक है । जिसे धैय॑ नहीं वह धमं का 
पालन नहीं कर सकता । धैये से ही व्यक्ति प्रतिकूल परिस्थितियों पर विजय प्राप्त 
करता है, परन्तु धैर्यं वही व्यक्ति धारण कर सकता है जो इन्द्रियों और मनका 
नियंत्रण करे । इसीलिये महात्मा विदुर का कहना है कि विषयों में आसक्त मन को 
धेये के बिना नियंत्रित नहीं किया जा सकता । अतः मन को नियंत्रण करने वाली 
वृत्ति ही धृति कहलाती है।` घृति भी तीन प्रकार की होती है-सात्विक, राजसिक 
और तामसिक । इन तीनों का वर्णन गीता में किया गया है। 


सात्विक धृति मन, प्राण और इन्द्रियों को शास्त्र-विरुद्ध कर्म से रोकती है। 
राजसिक धृति से धर्म, अर्थ, काम के लिये कर्म करने की प्रवृति होती है । तामसि 
घृति से मनुष्य निद्रा, भय एवं शोक से ग्रस्त होता है । महाभारत में भीष्म ने युधिष्ठर 


१. धृति! क्षमा दमोस्तेयं शौचमिद्धियनिग्रह: । 

धीविधा सत्यमक्रोधो दशकं धर्मलक्षणम्‌।। मनुस्मृति ६/६२ 
२. विषय प्रवणचित्तं च घृतिश्रंशार्त शक्यते । 

नियन्तु महितादर्शात्‌ धृतिहि नियमाब्मिका ॥ विदुर 
३. धृत्या यथा धारयते मनः प्राणेन्द्रिय क्रियाः । 
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से कहा है कि वस्तु या विवेक के नाश होने पर धृति ही सहायिका है। धृति से ही 
कठिन दुःख को सहन करने की शक्ति प्राप्त होती है तथा यही सुख ओर स्वास्थ्य 
देती है ।* 


२. क्षमा-क्रोध को सहना ही क्षामा है। इसके कारण ही व्यक्ति निन्दा, 
अनादर आदि दोषों को सह जाता है। इसका महत्त्व बतलाते हुए वृहस्पति स्मृति में 
कहा गया है कि बाह्य या आन्तरिक दुःख उत्पन्न होने पर भी क्रोध या हिसा न 
करने का नाम क्षमा है ।' इसी प्रकार देवल स्मृति में कहा है कि क्रोध से दूसरे के 
द्वारा की गयी निन्दा, अनादर, क्षेप, वध आदि दोषों को सहना ही क्षमा है ॥ क्षमा 
की महिमा शास्त्रों में अनेक प्रकार से गायी गयी है। इसे महादान माना गया हे । 
क्षमा-दान वही दे सकता है; जो समथं हो। यदि व्यक्ति असमर्थ हो तो क्षमा-दान नहीं 
कर सकता । अतः कहा गया है कि समर्थ होने पर भी जो प्रतिकार की भावना से 
प्रेरित होकर किसी को अहित नहीं पहुँचाता वह क्षमाशील है ।' अतः क्षमा धर्म का 
बड़ा महत्वपुणं अंग है । श्रीमद्भागवतु में इसकी महिमा का वर्णन करते हुए कहा 
गया है कि सूर्यं के समान ब्राह्मण का तेज क्षमा से बढ़ता है । क्षमा से परमेश्वर 
प्रसन्न होते हैं ।! महाभारत में कहा गया है कि क्षमा धमं है, सत्य है; परमेश्वर है । 
क्षमा से ही संसार की स्थिति है । यह तपस्वियों का तेज है एवं उनका ब्रह्म है । 
ब्रह्म, लोक, सत्य एवं यज्ञ सभी क्षमा से ही प्रतिष्ठित हैं। इनका कभी त्याग नहीं 


योगेनाव्यभिचारिण्या धृतिः सा पार्थं सात्विकी ॥ 
यया तु धर्मकामार्थान्‌ धुत्या धारयतेऽजुंन । 
प्रसङ्गेन फलाकांक्षी धृतिः सा पार्थं राजसी ॥ 
यया स्वप्नं भयं शोकं विषादं मदमेव च। 
न विमुञ्चति दुमंधा धृतिः सा पार्थ तामसी ॥ गीता १८/३३-३५ 
१. पुत्नदौरेः सुखश्चंव वियुक्तस्य धनेन वा। 
मग्नस्य व्यसेन कृच्छः धृतिः श्रेयस्करी नप ॥ 
धैर्येण युक्तं सततं शरीरं न विशीच्यंते ॥ महाभारत 
बाह्ये चाध्यात्मिके चेव दुःखे चौत्पत्तिके क्वचित्‌ । 
न कुप्यति नवा हन्ति सा क्षमा परिकीतिता ॥ वृहस्पति स्मृति 
३. विगर्हातिक्रमक्षेप हिसाबन्धवधात्मनाम्‌ । 
अन्यमन्यु समुत्थाने दोषाणां मषंणं क्षमा ॥ देवल स्मृति 
४, अपकारोऽपि चित्तस्याविक्रिया क्षमा । मिताक्षरा 
५. क्षमया रोचते लक्ष्मीर्ब्राह्मी सौरी यथा प्रभा । 
क्षमिणामासु भगवांस्तुष्याशु जनार्दनो ॥ श्रीमद्‌ भागवत्‌ 


२ 
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करना चाहिये ।' क्षमा को महषियो ने परम धर्म माना हुँ । महाभारत में कहा गया 
है कि दो पुरुष स्वर्ग के ऊपर स्थित हैं--एक जो समर्थ होकर क्षमा करता है और 
दूसरा जो दरिद्र होकर दान देता है । अतः तपस्वियों का बल तप है, ब्रह्मज्ञानियों 
का बल ब्रह्म है, निबलों का बल हिंसा है और गुणवानों का बल क्षमा है ।* 


३. दम--मन का नियन्त्रण ही दम है। मन स्वभावतः बुरे विषयों की ओर 
आकषित होता है। अतः इसका बुरे विषयों से निवारण करना ही दम है । मन 
सभी इन्द्रियों का स्वामी है। मन जिस ओर जाता है, इन्द्रियां भी उसी ओर जाती 
हैं । अतः मन की गति का नियन्त्रण करने से सभी इन्द्रियों की गति का नियंत्रण हो 
जाता है । इसीलिए तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में कहा गया है कि ब्रह्मचर्याश्रम के सभी धर्मों 
का मूल दम ही है। ब्रह्मचारी दम से ही नियन्द्वण करता है तथा अपने पापों का 
नाश करता है ।' महाभारत में कहा गया है कि दम ही मोक्ष का कारण है। ब्राह्मण 
के लिए दम सनातन धर्म है। दम से युक्त ब्राह्मण को कृपा का फल मिलता है। दम 
तो दान, यज्ञ और अध्ययन से अधिक महत्त्वपूर्ण है। यह तेज को बढ़ाता है और पाप 
का नाश करता है । दम रहित मनुष्य कष्ट प्राप्त करता है। इसके अभाव में अनेक 
पाप जन्म लेते हैं। अतः सभी आश्चमो में उत्तम ब्रत दम ही है ।* दम के बिना कोई 


१. क्षमा धर्म; क्षमा यज्ञः क्षमा वेदा क्षमाश्चतम्‌ । 
य एतदेवे जानाति स सर्व क्षन्तुमहेति ॥ 
क्षमा ब्रह्म, क्षमा सत्यं, क्षमा भूतं च भाति च । 
क्षमा तपः क्षमा शौचं क्षयमेदं धृतं जगतु ॥ 
अतियज्ञविदां लोकान्‌ क्षमिणः प्राप्नुवन्ति च । 
क्षमा तेजस्विनां तेजः क्षमा ब्रह्म तपस्विनाम्‌ ॥ 
क्षमा सत्यं सत्यवतां क्षमायज्ञः क्षमाशमः। 
तां क्षमां तादृशीं कृष्णे कथमस्मविधस्त्यजेत्‌ ॥ महाभारत, वनपर्व 

२. द्वाविमो पुरुषो राजन्‌ स्वर्गस्योपरितिषठतः । 
प्रभुश्च क्षमयायुतो दरिद्रश्च प्रदानवान्‌ ॥ महाभारत 

३. तपोबलं तापसानां ब्रह्म ब्रह्मविदां बलम्‌ । 
हिसाबलमसाधूनां क्षमा गुणवतां बलम्‌ ॥ महाभारत; उद्योगपर्व 

४. मनसो दमनं दमः स च मनसो दुष्टविषयेभ्यो वारणम्‌ । महाभारत 

५. दम इति नियतं ब्रह्मचारिणस्तस्माहृमे रमन्ते । 
दभेन दान्ताः किल्विषमवधुस्वन्ति दमेन ॥ 
ब्रह्मचारिणः सुवरगच्छन्‌ दमो भूतानां दुराधषंम्‌ । 
दसे सवं प्रतिष्ठितं तस्मादमं परमं वदन्ति ॥ 


र सव a तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 
६. दमं निःश्रेयसे प्राहुद दा निशवयदशिनः | 
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२१३ 
ब्रत और आश्रम सफल नहीं हो सकता । मन का नियंत्रण किये 


ये बिना मनुष्य अगाध 
विषय-सागर को पार नहीं कर सकता, शान्ति नहीं प्राप्त कर सकता । शान्ति के 
लिए मन का दमन आवश्यक है ।१ 


४. अस्तेय--चोरी न करना ही अस्तेय है। किसी की कोई चीज बिना 
अनुमति लेना ही अस्तेय है । अत: अस्तेय दूसरे की वस्तु का अनावश्यक भपहरण है। 
लोभ के कारण ही व्यक्ति पराई वस्तु का अपहरण करता है । इसीलिये लोभ को 
अस्तेय ( चोरी ) का कारण माना गया है। अतः अलोभी व्यक्ति ही अस्तेय का 
आचरण कर सकता हूँ। लोभ के कारण ही व्यक्ति दूसरों के धन का अपहरण 
करता है । अतः इसका त्याग ही अस्तेय है । अस्तेय के अंगर हँ 


(क ) स्वयं चोरी करना; चोरी करने की प्रेरणा देना या चोरी की प्रशंसा 
करना । 


( ख ) चोरी का माल खरीदना । 
( ग ) किसी को माप में कम या अधिक देना । 


( घ ) कम कीमत की वस्तु को अधिक में बेचना या अधिक दाम की वस्तु 
को कम में खरीदना । 


( ङ ) किसी असामान्य परिस्थिति में वस्तुओं के मूल्य में अनावश्यक वृद्धि 
करना । 


इन सभी प्रकार की चौर-वृत्ति से बचना अस्तेय है । 


५. शौच--शौच पवित्रता है । शौच दो प्रकार का होता है-बाह्य और 
आन्तरिक । शरीर को जल-स्नान आदि से शुद्ध करना बाह्य शौच है । मन के मल को 
दुर करना आन्तरिक शौच है। दोनों प्रकार के शौच की आवश्यकता है, परन्तु आन्तरिक 
शौच बाह्य शोच की अपेक्षा अधिक महत्त्वपूर्ण है। स्नान आदि से पवित्न होकर 
भी मनुष्य मन के मैल के कारण अपवित्र ही बना रहता है। इसीलिये महात्मा मनु 





ब्राह्मणस्य विशेषेण दमोधर्मः सनातनः ॥ 

दमात्तस्य क्रियासिद्धिर्यथावदुपलभ्यते । 

दमो दानं तथा यज्ञानधीतं चाति वत्तंते ॥ 

दमस्तेजो वर्धयति पवित्रं च दमः परम्‌ । 

विपाप्मा तेजसा युक्तः पुरुषो विन्दते महतु ॥ महाभारत 
१. आपूर्यमाणमचलप्रतिष्ठः समुद्रमापः प्रविशम्ति यद्वत्‌ 

तद्वत्कामा यं प्रविशन्ति सर्वे स शान्तिमाप्नोति न कामकामी ॥ गीता २/७० 
२, जैन धर्म में पाँच प्रकार कें अस्तेय का निरूपण हूँ । 
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का कहना है कि सभी पवित्वताओ में अर्थ की पवित्रता श्रेष्ठतम है, क्योंकि मन को 
दुषित करने में अथ का बड़ा योग है। अर्थ के कारण ही लोभ और मोह उत्पन 
होता है। जिस व्यक्ति के मन में दूसरे के अर्थ या धन का हरण बना रहता है वह 
कभी भी आन्तरिक हृष्टि से पवित्न नहीं कहा जा सकता। अतः आन्तरिक पवित्रता 
के लिये दूसरे के धन का लोभ सर्वथा त्याज्य है। मिट्टी और जल से तो बाह्य मैत 
दूर होते हैं, परन्तु मन का मैल तो सत्य, अहिसा और दम आदि से दुर हो सकता 
है ॥' अतः गंगा के सम्पूर्ण जल से, मृत्तिका के पर्वत से सारा जीवन शौच करते हुए 
भी दुष्ट भावों के रहते हुए मनुष्य पवित्र नहीं हो सकता । सच्ची पवित्रता तब आती 
है जब मनुष्य वेद और धर्म-शास्त्र विहित कर्म को शुद्ध भाव से करता हुँ।' अतः 
त्रिदण्ड धारण करना, मौन, जटाभार, मण्डन, वल्कल, मृगचमं धारण करना, ब्रत, 
स्नान, अग्निहोत्र, वनवास, उपवास आदि निष्फल हूँ जब तक आन्तरिक पवित्रता न 
हो । शुद्ध मन से धार्मिक क्रियाएं फलवती होती हैं ॥* 

६. इद्धिय-निग्रह--इद्धियाँ एकादश हैं। इनका नियंत्रण ही इर्द्रिय-निगरह 
है। एकादश इन्द्रियां हैं--पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच कर्मेन्द्रिय और एक मन । ज्ञानेन्त्रिया 
हैं---आँख, कान, नाक, जिह्वा और त्वक्‌ । इनसे हमें रूप, रक्ष, गन्ध, स्पर्श ओर 
शब्द का ज्ञान होता है। पाच कर्मेन्द्रियां हँ--हस्त, पाद; मुख, पायु और उपस्थ। 
एकादश इन्द्रिय मन है। मन का दमन दम कहलाता है। अन्य सभी इर्द्रियों का 
नियन्त्रण ही इन्द्रिय-निग्रह है । इन्द्रियों को स्वतन्त्र करने से दुःख भौर इन्हें नियंत्रित 
करने से सुख प्राप्त होता है । जिस प्रकार सारथी घोड़ों को सम्भाल कर रथ को 
चलाता है, उसी प्रकार धामिक व्यक्तिं विषयों की ओर जाने वाली इन्द्रियों की गति 
का नियन्त्रण करता है।' इस इन्द्रिय-निग्रह से ही धर्म का आचरण सम्भव है। 
१. सर्वेषामेव शोचानामर्थशोचंपरं स्मृतम्‌ । 

योर्थेशुचिहि स शुचिने मुद्वारि शुचिः शुचिः ॥ मनु स्मृति ५/१०६ 

२, गंगातोयेन कृत्स्नेन मृद्भारंश्च नगोत्तमः । 
आमृत्योश्राचरञ्छौचं भावदुष्टो न शुध्यति ॥ 

३. तिदण्डघारणं मौनं जटाभारोऽय मुण्डनम्‌ । 
वल्कलाजिनसंवेष्टं बरताचर्याऽमिषेचनम्‌ ॥ 
अग्निहोत्न॑ वने वासः शरीरपरिशोषणम्‌ । 
सर्वाण्येतानि मिथ्या स्युर्यदि भावो न निर्मलः ॥ मनु स्मृति 

४, इन्द्रियाणां प्रसङ्गेन दोषभूच्छत्यसंशयम्‌ । : 
सन्तियम्य तु तान्यव ततः सिद्धि नियच्छति ॥ 

५, इर्द्रियाण विचरतां विषयेष्वपहारिषु । 
संयमे यत्नमतिष्ठेदिद्वान्यन्तेव वाजिनाम्‌ ॥ 
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विषयों की ओर जाने वाली इन्द्रिय! धामिक कार्यों में बाधा पहुँचाती हैं। अतः यदि 
इनकी गति ( विषयाभिमुख ) का नियन्त्रण न किया जाय तो विपत्ति का मागं प्रशस्त 
हो जायेगा ।* अतः विपत्ति विनाश के लिये इन्द्रिय-निग्रह की आवशकता है । इससे ही 
धार्मिक कार्ये सम्पन्न होंगे । इन्द्रियों को वश में करने वाला जितेन्द्रिय कहलाता है; 
परन्तु जितेन्द्रिय होने के लिये केवल ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय को ही वश में करने की 
आवश्यकता नहीं, वरनू मन के नियन्त्रण की भी आवश्यकता है। मन ही सभी इन्द्रियो 
का सारथी है । सारथी के संयमित होने से ही इन्द्रियों का नियन्त्रण सम्भव है। मन 
के नियन्त्रित होने से ही इन्द्रियां विषयों से अलग हो सकती हैं । इस प्रकार जितेन्द्रिय 
वह है जो मन सहित इन्द्रियनिग्रह करता हो। जितेर्द्रिय का लक्षण बतलाया गया है 
कि जो अपनी प्रशंसा या निन्दा सुन कोमल या कम्बल घारण कर, सुरूप या कुरूप को 


देख, सरस या नीरस को खाकर, सुगन्ध या दुर्गन्‍्ध को लेकर हषं या विषाद को नहीं 
प्राप्त होता । 


७. धी--धी का अर्थ तत्वज्ञान है । तत्वद्रष्टा ही कत्तव्य और अकत्तंव्य का 
निश्चय कर सकता हुँ, परन्तु इस निश्चय के लिये विवेक की आवश्यकता हूँ । 
विवेक के कारण हवी मनुष्य दुष्कमे का त्याग और सत्कमं का ग्रहण करता है। विवेक 
के कारण ही हम शास्त्र विहित कमं को करते हैं और शास्त्र निषिद्ध कम का त्याग 
करते हैं। इस प्रकार धामिक कृत्यों के लिये विवेक की आवश्यकता है । विवेक से 
ही व्यक्ति तत्व और अतत्व का निर्णय कर सकता है और सत्कमं का आचरण कर 
सकता हूँ । विवेक से ही मनुष्य “असत्‌ से सतु की ओर, अन्धकार से प्रकाश की ओर 
ओर मृत्यु से अमरता की ओर” जाने का निश्चय करता है ।१ विवेक से रहित व्यक्ति 
शास्त्र और धर्म की मर्यादा को नहीं मानता । 


१. आपदां कथितः पन्थाः इन्द्रियाणामसंयमः । 

तज्जयः सम्पदां मार्गो येनेष्टं तेन गम्यताम्‌ ॥ मनु स्मृति २|८८ 
२. भत्वा स्मृष्ट्वा च हृष्ट्वा च मुक्त्वा ध्रात्वा च यो नरः। 

न हुष्यति ग्लायति वा स विज्ञेयो जितेन्द्रियः ॥ 

इन्द्रियाणां तु स्वेषां यद्यकं क्षरतीन्द्रियम्‌ । 

तेनास्य क्षरति प्रज्ञा वृतेः पात्रादिवोदिकम्‌ ॥। 

वशीकृत्येन्द्रियग्रामं संयम्य च मनस्तथा । 

सर्वान्‌ संसाधयदर्थानाक्षिण्वत्‌ योगतस्तनुम्‌ ॥ धमंद्रुम, १० १३२ 
३. असतो मा सद्‌ गमय। 

तमसो मा ज्योतिगंमय । 

मृत्योर्माऽमृतं गमय । बृहदारण्यक उपनिषद १/३/२ 
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भिन्न है । अनात्म ज्ञान सांसारिक ज्ञान है। इसके व्यक्ति केवल व्यवह 
सकता है, परन्तु आत्म-ज्ञान मोक्ष का साधन है। आत्मा 


घर्म-दर्शन 


८. विद्या--विद्या का अर्थ आत्म-ज्ञानः 


है। आत्म-ज्ञान 


अनात्म-जञान हे 
हार कुशल हो 


ही एकमात्र तत्व है और 


इसका यथार्थ ज्ञान पाने वाला व्यक्ति अमर हो जाता है। इसीलिये ईशावास्योपनिषद्‌ 
में बतलाया गया है आदित्य मण्डलस्थ ब्रह्म या आत्मा का मुख ज्योतिमंय पात पे 
ढका है । “हे पूषन्‌ ! मुझ सत्यधर्मी को आत्मा की उपलब्धि कराने के लिये तु उसका 
अनावरण कर दे।”* इससे स्पष्ट होता है कि सम्पूर्ण दशन का एकमात् प्रयोजन सत्य 
के स्वरूप का अनावरण करना तथा आत्मोपलब्धि कराना है । आत्मोपलब्धि या भात्मः 
ज्ञान से अमरत्व को प्राप्ति होती है ।१ उपनिषद में कह. गया है जिस समय योगी दीप 
के समान प्रकाश-स्वरूप आत्मभाव से ब्रह्मतत्व का साक्षात्कार करता है उस समय 
अजन्मा, अचल और देव को जानकर सभी बन्बों से मुक्त हो जाता है ।* महात्मा 
मनु का कहना है कि सम्यक ज्ञान से ही मनुष्य कर्म-बन्धन में नहीं पड़ता । जिल्हे 
सम्यक्‌ ज्ञान नहीं है वे ही संसार जाल में फसते हैं ।“ 
5+ सत्य-सत्य का आचरण तो धमं का मूल है। उपनिषदों में सत्य की 
महिमा का वर्णेन मुक्त स्वर से गाया गया है। कहा गया है कि सर्वदा सत्य बोलो, सत्य 
के प्रति प्रमाद न करो ।* सत्य की ही विजय होती है, असत्य की नहीं । सत्य से ही 
देवलोक का माग प्रशस्त होता है। तत्व ज्ञानी सत्य से ही परमेश्वर को प्राप्त करते 
हैं । सत्य, ज्ञान और ब्रह्माचयं से आत्मोपलब्धि होती है। शरीर में सत्य का ही प्रकाश 
है जिसे दोषरहित संन्यासी देखते हैं ।' पुनः कहा गया है--जिनमें तप) ब्रह्मच भौर 


१, 


२. 


हिरण्यमेन पात्नेन सत्यस्यापिहितं मुखम्‌ । 


तत्वं पुषन्मावृणु सत्यधर्माय हष्टये ॥ ईश० उप० + मंत्र १५ 


( क ) विद्यऽयाम्‌तमर्नृते । ईश० उप०; मंत्न 
( ख ) सा विद्या या विमुक्तये । 


यदात्म तत्वेन तु ब्रह्मतत्वं, दीपोषमेनेह युतः 


अजं धूर्व पर्व तत्वैविशुद्धः, ज्ञात्वा देवं मृच्यते सर्वपाशी: ॥ 


सम्यग्दर्शेन सम्पन्न; कर्मभि निबध्यते । 
दर्शनेन विहीनस्तु संसारं प्रतिपद्यते ॥ मनुस्मू 


११ 


प्रपश्येत्‌ । 


ति ६/७४ 


सत्यं वद, सत्यान्त प्रमदितव्यम्‌ । तैत्तिरीय उपनिषद 


सत्यमेव जयते नानृतं सद्येन पन्था 
येना क्रम नृषयो ध्यासक्रामा यत्न तत्सत्यस्य 


सत्येन लभ्यस्तपसा ह्येषा आत्मा सम्यरज्ञानेन ब्र 


अन्त; शरीरे ज्योतिमंयो हि शुभ्रो यं पञ्यस्ति यत 


विततो देवयानः । 


परमं निधानम्‌ ॥ 
चर्येण नित्यम्‌ । 
यः क्षीणदोषाः ॥ 


श्वेता० उप० २/१५ 


|| 


मुण्डकोपनिषद्‌ ' 


भारतीय धर्म कौ व्याईया २१७ 


सत्य है उन्हीं को ब्रह्मरूपी आत्मा की उपलब्धि होती है, जिनमें कुटिलता, मिथ्या 
ओर माया है उनके द्वारा नहीं ।१ महात्मा मनु के अनुसार सत्य ही सनातन धर्म है। 
अतः सत्य बोलें, प्रिय बोलें और कभी अप्रिय सत्य न बोलें | प्रिय असत्य भी नहीं 
बोलना चाहिए। यही सनातन घमं हैं ।' महाभारत में कहा गया है कि सत्य से बड़ा 
कोई धमे नहीं और असत्य से बड़ा कोई पाप नहीं । सभी धर्मों का मूल सत्य है अतः 
कभी सत्य का लोप नहीं होना चाहिये ।१ Ee 


१० अक्रोध--ोध का कारण होते पर भी मन में क्रोध न आना ही बक्रोध 
है । इस प्रकार अक्रोध का पालन वही कर सकता है जो इन्द्रिय-संयम करता हो तथा 
मन का दमन करता हो। साधारण व्यक्ति क्रोध का कारण उत्पन्न होने पर क्रुद्ध हो 
जाते हैं तथा प्रशंसा करने पर प्रसन्न हो जाते हैं, परन्तु महातमा के लिये प्रशंसा 
और निन्दा समान है । महात्मा जितेन्द्रिय होता है, अतः मन की वृत्तियों पर नियन्त्रण 
रखता है। मन पर विजय प्राप्त करने के कारण ही वह काम; क्रोध पर भी विजय 
प्राप्त कर लेता है। धामिक आचरण के लिये काम के समान क्रोध पर भी विजय 
पाना आवश्यक है । क्रोधी व्यक्ति की प्रवृत्ति हिंसात्मक होती है । वह दूसरों को कष्ट 
पहुँचाना चाहता है। इसीलिये बतलाया गया है क्रि क्रोधी व्यक्ति पाप करता है, 
गुरुजनों को मारता है, कटु वचन का प्रयोग करता है। इन भावों का मन में उदय 
न होने देना ही अक्रोध है । क्रोध को धर्म का शत्रु माना जाता है। कहा गया है कि 
नरक के तीन द्वार होते हैं--काम, लोभ एवं क्रोध । काम को दम से, लोभ को दाम 
से तथा क्रोध को दया से जीता जा सकता है। इसी कारण क्रोध पर विजय प्राप्त 
करने वाला व्यक्ति दयालु होता है । भक्रोध अर्थात्‌ दया को परमात्मा की प्राप्ति का 
साधन माना गया है । श्रीमद्भागवत में कहा गया है कि सभी भूतों पर दया, अल्प 
वस्तु से सन्तोष एवं इन्द्रियों के दमन से परमात्मा प्रसन्न होते हैं।' क्रोध करना 


१. तेषामेवैष ब्रह्मलोको येषां तपो ब्रह्माचयं येषु सत्यं प्रतिष्ठितम्‌ । 
तेषामसौ विरजो ब्रह्मलोको न येषु जिह्ममनृतं न माया चेति ॥ प्रशनोपतिषद्‌ 
२, सत्यं ब्रूयात्प्रियं ब्रूयान्त ब्ूयाव्सत्यमप्रियम्‌ । 
प्रियं च नानृतं ब्रूयादेष धर्मः सनातनः ॥ मनु स्मृति 
३. नास्ति सत्यपरो धर्मो नानुतात्पातके परम्‌ । 
स्थितिहि सत्यं धर्मस्य तस्मात्सत्यं न लोपयेत्‌ ॥ महाभारत 
४. क्रुद्ध पापं नरः कुर्यात्‌ क्रुधो हयात्‌ गुरूनपि । 
क्रुद्धः परुषया वाचा तरः साधूनपिक्षिपेत्‌ ॥ श्रीमदूभागवत्‌ 
५. दयया सवभूतेषु सम्तुष्ट्या येन कैंत वा 
सर्वेन्द्रियोपशान्त्या च तुष्यत्याशु जनादंनः॥ श्रीमद्भागवत 








२१४ धंमे-दशैनं 


हिंसा का सूचक है; अतः अक्रोध अहिसा का द्योतक है । क्रोध पर विजय 
ही अहिसा का पालन करता है। 


इस प्रकार महात्मा मनु ने सनातन धमं के दस लक्षण बतलाये हैं । यह्‌ सना- 
तन धर्म सामान्य धर्म है । इन्हें सनातन इसलिये माना जाता है कि ये मनुष्य मात्र 
के लिये शाश्वत नियम हैं । धृति, क्षमा, दम; अस्तेय, शौच, इन्द्रिय-निग्रह, धी, बिद्या, 
सत्य और अक्रोध ये सदाचार के नियम हैं। इन नियमों के पालन से ही व्यक्ति और 
समाज की सुव्यवस्था बनी रहेगी। इन्हें साधारण धर्म भी कहा जाता है, क्योकि 
इनका पालन सवेसाधारण के लिये आवश्यक है । महात्मा मनु के दस लक्षणों के 
अतिरिक्त भी कुछ और साधारण धर्म माने गये हैं। महाभारत को पञ्चम वेद माना 
जाता है। इसमें आचार के सभी नियम विस्तार से बतलाये गये हैं। महाभारत 
के अनुसार सत्य, दम, तप, शौच, सन्तोष; लज्जा, क्षमा, आजव, ज्ञान, दया और 
ध्यान सामान्य सनातन धर्म माने गये हैं तथा अक्रूरता, अहिंसा, अप्रमाद, संविभ्ा- 
गिता; श्राद्वकमं, अतिथि-सत्कार, सत्य; अक्रोध, स्वपत्नी-सन्तोष, शौच, सदा अनसूया, 
आत्मज्ञान भौर तितिक्षा को साधारण धर्म कहा गया है । इससे स्पष्ट होता है कि 
सामान्य, सनातन और साधारण धमं में विशेष अन्तर नहीं । 


प्राय: मनुन्स्मृति के समान ही याज्ञवल्क्य स्मृति में दस यम और दस नियम 
बतलाये गये हैं। दस यम हैं--ब्रह्मचयं, दया, क्षमा, दान, सत्य; महिता; अस्तेय; 
अकल्कता, दम और माधुयं। दस नियम हैं-स्नान, मौन, उपवास, यज्ञ, स्वाध्याय, 
उपस्थ-निग्रह, गुरु-सेवा, शौच, भक्रोध और भप्रमादता । इस प्रकार सनातन धम था 
साधारण धमं के नियम प्रायः सभी में समान ही हैं। महात्मा मनु के दस धमं के अति- 
रिक्त भी कुछ सनातन धम के लक्षण माने गये हैं ( यद्यपि इनका सार महात्मा मनु 
के दस लक्षणों में प्रकारान्तर से आ जाता है ) जो निम्नलिखित हूँ 


१. अहिसा--अहिसा हिंसा का निषेध है। किसी भी प्रकार से हिंसा मात्य 
नहीं । सभी प्राणी जीवन का संरक्षण चाहते हैं । अतः किसी के भी जीवन का विनाश 
अनुचित है। इस अहिंसा को शास्त्रों में “परम धम’ ( अहिंसा परमो धर्म: ) कहा 
गया है। वेद की वाणी है--किसी भी प्राणी की हिंसा न करें (न हिस्यात सवं 
९. सत्यं दमस्तपः शोचं सन्तोषो ह्वीः क्षमाऽऽजवम्‌ । 

शानं दमो दया ध्यानमेष धर्मः सनातनः ॥ 
आनूशंस्यमहिसा च प्रमादः संविभागिता। 
श्राद्धकर्मातिथेयं च सत्यमक्रोध एव च॥ 

स्वेषु दारेषु सन्तोषः शौचं नित्यानसूयता । 

आस्मज्ञानं तितिक्षा च धमः साधारणो नूपः ॥ महाभारत 


भारतोंय धमं की व्याख्या २१६ 


भूतानि ) । जिस प्रकार हमारा जीवन हमें प्रिय है, उसी प्रकार दुसरो को भी अपना 
जीवन प्रिय है । किसी का वध करना पाप है । यह आचार का सनातन नियम है। 
इस आचार को मानने वाला किसी की हिसा नहीं करता अथवा दूसरों के द्वारा की 
गई हिंसा का समर्थन नहीं करता । अहिसा को शाइवत धर्म मानते 


॥ हुए महात्माम 
ने आठ प्रकार की हिसा का वर्णन किया है i 


१. अनुमन्ता--जिसकी अनुमति के बिना वध नहीं हो सकता, 
२, विशसिता--वध किये हुए प्राणियों के अंग को काटना, 
३. निहन्ता-वध करने वाला, 

४. विक्रेता--माँस बेचने वाला, 

५. क्रेता--माँस खरीदने वाला, 

६, संस्कर्ता--माँस को पकाने वाला, 

७, अपहुर्ता--उपहार के रूप में मांस को देने वाला एवं 

८. खादक--माँस खाने वाला । 


मनुस्मृति में माँस शब्द का निर्वचन बड़ा सुन्दर है। 'माम्‌' शब्द का अर्थ 
'मुझको' है और सः का अथ “वह है । भतः माँस शब्द का अर्थ है कि इस लोक में 
जिसका माँस खाता हूँ वह परलोक में मुझको खायेगा ।' इससे स्पष्ट है कि अहिसा 
धमं है। अहिसा को धमं मानने के लिए दया की आवश्यकता है । इसीलिये दथा 
को भौ धर्मे माना गया है । जिसके हृदय में दया है, वह किसी की हिंसा नहीँ कर 
सकता । 


२. अलोभ--लोभ न करना ही मलोभ है। लोभ के कारण ही व्यक्ति धर्म- 
पथ से च्युत होता है । अतः धमं पथ पर चलने के लिए अलोभ भावश्यक है । लोभ 
के कारण ही यश का नाश होता है। थोड़ा सा लोभ भी यश का घातक है तथा 
अच्छे गुणों को भी समाप्त कर देता है, जैसे छोटा सा श्वेत कुष्ठ सुन्दर शरीर की 
शोभा को समाप्त कर देता है।' महाभारत में सभी पापों का मूल लोभ बतलाया 
गया है । क्रोध, काम, मोह, माया, मात, स्तम्भ, पराधीनता, अक्षमा; यशनाश, अप- 
कीति आदि सभी लोभ के फल हैं ।१ महाभारत में भीष्म पितामह ने कहा है कि लोभ 





१. मांस भक्षयिताऽमुत्र यस्य मांसमिहादम्यहम्‌ । 

एतमांसस्य मांसत्वं प्रवदन्ति मनीषिणः ॥ मनुस्मृति ५/५५ 
२. यशो अशस्विनां शुद्धं श्लाघया ये गुणिनां गुणाः । 

लोभः स्वह्पोऽयितान्‌ हन्ति श्वित्लो रूपमिवोण्सितम्‌ ॥ भागवतं ११/२४ 
३. लोभात्‌ क्रोधः प्रमवति लोभातु कामः प्रवत्तंते । 

लोभान्मोहश्च माया च मानः स्तम्भः परासुतां ॥ 








१२० धर्म-दर्शन 


सबसे बड़ा पाप है, सभी पापों का जनक है।१ लोभ जन्म से मृत्यु तक मनुष्य का साप 
नहीं छोड़ता । अतः लोभ पर विजय पाना सबसे बड़ा धर्म है । लोभी मनुष्य में पाँच 
अवगुण सदा विद्यमान रहते हैँ--दम्भ, द्रोह, निन्दा, विशुनता एवं मत्सर | इन अवः 
गुणों से बचने पर ही धर्म का आचरण सम्भव है । भीष्म जी ने लोभ के निवारण 
लिये कहा है-जिनमें लोभ और मोह नामक दुगुण नहीं हैँ वे सत्वगुणी हैं, समदशी 
हैं। जो लाभ-हानि, सुख-दुःख, प्रिय-अप्रिय, मरण-जीवन को समान समभे हैं, जो 
दम से युक्त तथा प्रमाद से रहित हैं वैसे महापुरुषों की संगति से ही लोभ का नाश 
होता है ।१ अथर्ववेद में दुगु'ण छः माने गये हँ, इन्हें छोड़ना अत्यावश्यक हूँ । उल्ल की 
चाल अर्थात्‌ अज्ञान को छोड़ना, भेड़िये की चाल ( शुशुलुक ) अर्थात्‌ हिंसा एवं क्रोध 
को छोड़ना, कुत्ते की चाल अर्थात्‌ मात्सर्यं को छोड़ना, चकवा-चकवी की चाल अर्थात्‌ 
काम को छोड़ना, सुपर्व (गरुड़ ) की चाल अर्थात्‌ अभिमान को छोड़ना भौर 
गूध ( मांस भक्षी, लालची ) की चाल अर्थातु लोभ को छोड़ना आवश्यक है ।* 


३. तप--तप शरीर को तपाना है । ब्रत, उपवास आदि से शरीर को तपाः 
कर शुद्ध किया जाता है।' इसीलिए तप को साधना कहा गया है। इसी से स्वगं 
का द्वार खुलता है। तप धमं तो है, परन्तु सबके लिए समान नहीं । ब्रह्माचारी के 
लिए वेद का अध्ययन ही तप है। गृहस्थों के लिए दान तप है, वानप्रस्थ के लिए 


उपवास तप है ओर संन्यासियों के लिए मन की एकाग्रता और इन्द्रिय-निग्रह ही तप 


अक्षमा ही परित्यागः श्रीनाशो ध्म संशयः । 

भभिध्याप्रव्यता चेव सवं लोभात्‌ प्रवतंते ॥ महाभारत 
१, एको लोभो महाग्राहो लोभात्‌ पापं प्रवतंते । महाभारत 
२. दम्भोद्रोहश्च निन्दा च पेशुन्यं मत्सरस्तथा । 

भवन्त्येतानि कौरव्य लुब्धानामकृतात्मनाम्‌ ॥ महाभारत 
३. योन हृष्यति लाभेषु नालाभेषु व्यथयन्ति च । 

निर्ममा निरहंकाराः सत्वस्था समदाशिनः ॥ 

लाभालाभौ सुख-दुःखे च तात प्रिथाप्रियं मरणं जीवितं च । 

समानि येषां स्थिरविक्रमाणां बुभुत्सतां सत्वपथस्थितानाम्‌ ॥ 

घरमे प्रियास्तान्‌ उमहानुभावान्‌ दान्तोऽप्रमतश्च समथंयेथा; । 

दैवात्‌ सर्वे गुणवन्तो भवन्ति शुभा शुभे वाक्‌ प्रलापास्तथान्ये ॥ महाभारत 
४. उलूकयातु शुशुलूकयातु' जहिश्वयातुमुत कोकया तुम्‌ । 

सुपणेयातुमुतग्रधरयातुः हषदेव प्रमिण रक्ष इन्द्र ॥ अथर्ववेद ८/४/२२ 
५७ ब्रतोपवासनियमैः शरी रोत्तापनं तपः । देवल स्मृति 
६. तपः स्वघमं ( सुकमं ) वतितव्यम्‌ । महाभारत 


७ Fis. 


भारतीय धर्म की व्याख्या २२१ 


है । महाभारत में तप का बहुत वर्णन है। कहा गया है कि सभी मानसिक और 
आध्यात्मिक सुखो का मूल तप ही है; परन्तु सभी वर्णों के लिए तप का विधान एक 
नहीं । ब्राह्मण के लिए ज्ञान, क्षत्रिय के लिए प्रजा पालन, वेश्य के लिए कृषि, 
वाणिज्य और शूद्र के लिए सेवा ही तप है।' महात्मा मनु ने तप को स्वर्ग का साधन 
और पाप से निवारण का मार्ग माना है । महात्मा मनु कहते हुँ--तप के द्वारा बड़े- 
बड़े दुःखों से निवृत्ति तथा स्वगं की प्राप्ति होती है । ब्रह्म-हत्या आदि महापातक तप 
से नष्ट होते हैं । मन, वचन और शरीर से किये गये पाप तप से ही समाप्त होते हैं । 
अतः तपस्या प्रज्वलित अग्नि के समान पापःराशि को भस्मसात्‌ करती है ।१ 


४. श्रद्धा-धदा आस्था है जो सत्कमं से उत्पन्न होती है। हुम हृदय से 
पहले सत्कमं में विश्वास करते हैं, तो उसका आचरण करते हैं। अतः सत्कम का 
आचरण तो आन्तरिक श्रद्धा की बाहय अभिव्यक्ति है। वृहदारण्यक उपनिषद्‌ में 
बतलाया गया है कि श्रद्धा हृदय में जन्म लेती है। यह हृदय की वृत्ति है ॥' श्रद्धा के 
बिना धार्मिक आचरण सम्भव नहीं । महात्मा मनु के अनुसार श्रद्धापूर्वक किया गया 
धर्मे ही अक्षय फल देता है ।' श्रद्धा से रहित किये गये धमं का फल नहीं । अतः 


१. ( क ) तपो हि स्वाध्यायः । ब्रह्मचारिधमंः 
( ख ) एततु खलुवाय तप इत्याऽथृः स्वं ददाति । गृहस्थधमंः 
( ग ) तपो नाशनमात्परम्‌ । वानप्रस्थधमंः 
मनसस्येन्द्रियाणां च ह्येकाग्रं परमं तपः । 
तज्जायः सवंधरमेभ्यः स धम: परभुच्य ते ॥ 
यतिधर्मः, तैत्तिरीय उपनिषद १०/६२ 
२. (क ) तपोमूलमिदं सवं देवं मानुषकं सुखम्‌ | 
ब्राहमणस्य तपो ज्ञानं तपः क्षद्रस्य रक्षणम्‌ । 
वैश्यस्य तु तपो वार्ता तपः शूद्रस्य सेवनम्‌ ॥ मनु स्मृति 
( ख ) यद्दुस्तरं यद्दुरापं यद्दुगं यच्च दुष्करम्‌ । 
सर्वं त्‌ तपसा साध्यं तपो हि दूरतिक्रमम्‌ ॥ 
महापातकिनश्चैव शेषाइचाकायंकारिणः । 
तपसैव सुतप्तेन मुच्यन्ते किल्विषात्ततः॥ मनु स्मृति 
३. यर्थैधस्तेजसा वहिनः प्राप्त निदंहात्‌ क्षणातु ।. / 
तथा ज्ञानाग्निना पापं सर्वं दहति वेदवित्‌ ॥ मनु स्मृति ११/२३८/४६ 


४. कस्मिलु श्रद्धा प्रतिष्ठितेति ? हृदय इति होवाय । वृहृदारण्यक उपनिषद्‌ 
५. भद्धाकृते ह्यक्षये ते भवत स्वगतं धते; । मनु स्मृति 











२२२ धर्मन्दर्शन 


धामिक कार्यों में विश्वास ही फलदायक होता है ।१ देवी पुराण में कहा गया है कि 
शरीर को क्लेश देने से या प्रचुर धन खचे करने से भी श्रद्धा के बिना सच्चे घं क्ष 
प्रापि नहीं हो सकती ।१ 


५. अपरिग्रह--परिग्रह का अभाव ही अपरिग्रह है । अपरिग्रह भावशयकता 
से अधिक संग्रह करने की प्रवृत्ति है। अतः अपरिग्रह सामान्य धर्म का लक्षण माना 
गया है । इसके अनुसार धन, सम्पत्ति, भोग आदि किसी वस्तु का संग्रह करना अधम 
है। परिग्रह को मूर्च्छा माना गया है, क्योंकि यह मोह से उत्पन्न होता है ।१ अपरिग्रह 
के लिए निम्नलिखित आवश्यकताओं में मर्यादा रखनी चाहिए 

(क ) मकान, दुकान; सेत आदि । 

(ख ) सोना, चाँदी । 

( ग ) नौकर, द्विपद, चतुष्पद । 

( घ ) मुद्रा आदि। 

( ङ ) प्रतिदिन व्यवहार में आने वाली वस्तुएँ । 


विशिष्ट कर्म 


हमने विचार किया है कि मुख्यतः धर्म के दो विभाग हैं--सामान्य धर्म भौर 
विशेष धमे । सामान्य धमं सबके लिये है। विशेष धर्म वर्ण और आश्रम धम हैं। 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शूद्र ये चार वणं हैं और ब्रह्मचर्यं, वानप्रस्थ, गृहस्थ भौर 
संन्यास ये चार आश्रम हैं । इन्हें ही विशिष्ट धर्म कहा जाता है । 


सामान्य और विशेष धमं के अतिरिक्त आपत्तिकालीन धर्म की भी शास्त्र में 
यथार्थे चर्चा है। कभी-कभी व्यक्ति परिस्थितियों के कारण अपने स्वधमं का पालन 
नहीं कर पाता तथा वह स्वधम से अपने जीवन का निर्वाह नहीं कर पाता । ऐसे संकट 
ओर विपत्ति के समय आपद्‌ धमं की व्यवस्या की गयी है। इस प्रकार ब्राह्मण; क्षत्रिय 
वेश्य ओर शूद्र इन चार वर्णों के लिए आपद्‌ धमं की व्यवस्था भी बतलायी गयी है। 
महात्मा मनु ने बतलाया है कि यदि अध्यापन करने से; यज्ञ कराने से और दान 
प्राप्त करने से ब्राह्माण का भरण पोषण न हो सके तो उसे क्षत्रिय के कर्म को अपनाना 


चाहिये ।" परन्तु आपत्तिकाल समाप्त होने पर पुनः ब्राह्मण को अपने वर्ण धर्म का 


१. कालक्लेशेन बहुभिने चैवार्थस्य राशिभिः । 

धमः सम्प्राप्यते सूक्ष्मः श्रडाहीनै: सुरैरपि ॥ देवी पुराण 
२. चास्तिह्य श्रहघानस्य घमेक्कत्यप्रयोजनम्‌ । देवी पुराण 
३. या मूर्च्छानामेयं विज्ञातव्यः परिग्रहोह्येष: । 


पुरुषार्थं सिद्ध्युपाय 
४. मनुस्मृति १०/५१। 
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आचरण करना चाहिए। इसी प्रकार क्षत्रिय के लिये कहा गया है कि आपत्तिकाल 
में उसे वैश्य के कृषि कमं को अपनाना चहिये, परन्तु ब्राह्मण के कुछ ऐसे भी कार्य 
हैं जो आपत्तिकाल में क्षत्रिय के लिए वित हैं, जैसे पढ़ाना, यज्ञ कराना और दान 
लेना ।! इसी प्रकार वेश्य के लिए बतलाया गथा है कि वह आपत्ति काल में शूद्र की 
वृत्ति को अपना सकता है ।' शूद्र के लिए आपत्तिकालीन धर्म के विषय में कहा गया । 
है कि वह समय पड़ते पर विभिन्‍न उद्योग-धन्धों से अपनी जीविका चला सकता है, 
परन्तु ये आपत्तिकालीन धर्म हैं। 
वर्ण घ 

वर्ण-व्यवस्था वैदिक संस्कृति का मूलाधार है। ऋग्वेद के पुरुष सूक्त में चार 
वर्णो का वर्णन इस प्रकार आया है । विराट्‌ पुरुष के मुख से ब्राह्मण, भुजाओं से 
क्षत्रिय, जंघों से वेश्य और परों से शूद्र की उत्पत्ति हुई ।' इससे हमें पता चलता है 
कि ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शुद्र नामक चार-वर्णों की उत्पत्ति विराट्‌ पुरुष 
( परमेश्वर ) से हुई । भगवद्गीता में श्रीकृष्ण ने बतलाया है कि गुण और कमें के 
अनुसार चारों वर्णों की उत्पत्ति भगवान से हुई ।' महाभारत में कहा गया है कि इन 
चार वर्णों के स्वभाव और कम भिन्न-भिन्न हैं।' 

१. ब्राह्मण--ब्राह्मण का मुख्य धर्म-वेदाध्ययन करता ओर कराना, यज्ञ 
करना और कराना, दान लेना और देना है । वेद अध्ययन करना तो तीनों वर्णो का 
समान धर्म है, परन्तु ब्राह्मण के लिए इसका महत्त्व अधिक माना गया हैं। इसका 
कारण यह है कि वेदाध्ययन करने वाले अधिकतर ब्राह्मण थे जो श्रृति-परम्परा 
( सुनकर ) वैदिक मन्त्रों को कण्ठस्थ करते और कराते थे। ब्राह्मण सत्वगुण सम्पन्न 
थे, अतः अध्ययन और अध्यापन में इनकी विशेष रुचि थी। निरुक्त तथा मनुस्मृति 
में कहा गया है कि विद्या ब्राह्मणों के पास आयी और सम्पत्ति के समान अपनी रक्षा | 
करने के लिए ब्राह्मणों से प्रार्थना की ।' याज्ञवल्क्य स्मृति में कहा गया है कि विधाता | 





१. मनुस्मृति १०/७७। 

२. मनुस्मृति १०/४६ । 

३. ब्राह्मणो अस्य मुखमासीत्‌ बाहुराजन्यः कृतः | 

उरूतदस्य यद्वैश्यं पद्म्यां शूद्रो अजायत ॥ ऋग्वेद १०/६०/१२ 

४, चातुवंण्यं मया सृष्टं गुण-कर्म-विभागशः । गीता 
त्वियवैद्यानां | न्तप । 

५, ब्राह्मणक्षत्रियवैश्यानां शुद्रानों च पार त 

वर्णानि प्रबिभक्ताति स्वभावप्रभवैः गुण; ॥ महाभारत; भीष्मपर्व; ४२/४१ 
मित्याहः माम्‌ 

विद्या ब्राह्मणमित्याहुः शेवधिष्टेऽस्मि रक्षमाम्‌ 

असुयकाय मां मायास्तथा स्यां वीर्यवत्तमा ॥ मनु स्मृति २/११४ 











२२४ घर्म-दशेन 


ने ब्राह्मणों को वेदों की रक्षा के लिए, देवों और पितरों की तुष्टि और रक्षा के लिये 
उत्पन्न किया है।' महाभारत के अनुसार सत्य, दान, क्षमा, शील, मृदुता, तप और 
दया आदि ब्राह्मण के लक्षण माने गये हैं । ब्राह्मण के लिए विचार का विशेष महत्त्व 
है । आचारहीन ब्राह्मण पुज्य नहीं हो सकता । कहा गया है कि आचारहीन ब्राह्मण 
को वेदांग तथा यज्ञसहित वेद कोई आनन्द नहीं दे सकता, जिस प्रकार सुन्दर पत्नी 
अन्धे पति को कोई आनन्द नहीं दे सकती ।* 


२. क्षत्रिय--ब्राह्मण के बाद क्षत्रिय का स्थान माना गया है । ब्राह्मण, क्षत्रिय 
और वैश्य इन तीन वणों को द्विज कहा गया है । ऋग्वेद में क्षत्रिय को राजन्य? कहा 
गया है । क्षत्ियों का मुख्य धमे राजधमं माना गया है। यह देश का शासक और 
रक्षक वग माना जाता है, परन्तु देश के शासन में ब्राह्मण और क्षत्रिय दोनों का 
योगदान माना जाता है। इसीलिये कहा गया है कि ब्राह्मण की प्रेरणा से कार्य करने 
वाला राजा कुशल शासक होता है । ब्राह्मण धर्मे का विधान करने वाला तथा क्षत्रिय 
इसका पालन करने वाला माना जाता है, परन्तु प्रजा पर शासन करने का पुणं 
अधिकार क्षत्तियों को ही दिया गया है । ब्राह्मण घामिक शासक हो सकता है, व्याव- 
हारिक नहीं । इसीलिए दण्ड देना केवल राजा का ही धर्म माना गया है। महात्मा 
मनु ने क्षत्रियों के लिये कमं बतलाये हैं--प्रजा की रक्षा करना, दान देना, यज्ञ करना, 
अध्ययन कयना, विषयों से अनाप्तक्त होना आदि ।' 


३. वैश्य-वैश्य की गणना भी द्विजाति में की गयी है। द्विजमात्न अर्थात्‌ 
ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य के लिये यज्ञ करना, वेदाध्ययन करना एवं दान देना कत्तव्य 
माना गया है”, परन्तु वैश्य का विशेष कत्तव्य है पशुपालन करना, दान देना, यज्ञ 
करना, अध्ययन करना, व्याज लेना, व्यापार करना आदि ।* गीता और भागवत्‌ में 
१. तपस्तप्त्वऽसृजद ब्रह्मा ब्राह्मणान्वेदगुत्तये । 

तृप्त्यय॑पितृदेवानां धर्मसंरक्षणाय च ॥ याज्ञवल्क्य १/११८ 
२, सत्यं दानं क्षमाशीले आनृशंस्यं तपो घृणा । 

इृष्यन्ते यत्न नागेन्द्र स ब्राह्मण इति स्मृतिः । महाभारत, वनपर्व, १५०/२१ 
३. आचारहीनस्य तु ब्राह्मणस्य, वेदा षडङ्गास्त्वखिला सयज्ञाः । 

कां प्रीतिमुत्पादयितु' समर्था, अन्धस्य दारा इव दर्शनीया ॥ 
४. प्रजानां रक्षणं दानं इत्याध्यवनमेव च। 

विषयेष्वप्रसक्ति च क्षतियस्य समादिशत्‌ ॥ मनु स्मृति, १/८६ 
५. इज्याध्ययनदानानि वैश्यस्य क्षत्रियस्य च । याज्ञवल्क्य स्मृति १/११८ 
६. (क ) पशूनां रक्षणं दानं इज्याध्ययनमेव च | 

वणिक्पथं कुसीदं च वेश्यस्य कृषिसेव च || मनु स्मृति १/४० 





भारतीय धमे को व्याख्या २२५ 
भी वैश्य के लिये इम्हीं कर्मों का उल्लेख है । 


४. शुद्र=वणं की दृष्टि से शुद्र वर्ण का चौथा स्थान है। महात्मा मनु के 
अनुसार शूद्र वण का एक ही काम है कि वह द्विज वर्णों की सेवा करे ।१ महाभारत 
में भी कहा गया है कि शुद्र की उत्पत्ति भगवान ने सभी की सेवा के लिए की," 
परन्तु याज्ञवल्क्य ने बतलाया है कि शूद्र केवल सेवा पर ही निर्भर नहीं थे। अपनी 
जीविका के लिए शुद्र बढ़ई, चित्रकार, पच्चीकार, रंग-साज, नृत्य, गायन, वादन आदि 
का कारये भी करते थे ॥ महाभारत में पुनः बतलाया गया है कि जीविका न मिलने 
पर वाणिज्य और पशुपालन का कार्य भी शूद्र करते थे ।* शूद्रों को दो भागों में बाँटा 
गया था--१. अनिर्वंसित शूद्र ( बढ़ई और लोहार आदि), २, निवंसित शूद्र 
( चाण्डाल, स्वपच आदि ) । 


आश्रस धर्म 


वर्णाश्रम व्यवस्था को भारतीय संस्कृति का प्राण कहा जाता है । वणं-व्यवस्था 
के अनुसार व्यक्ति को अपने वर्ण के अनुसार कार्य करना पड़ता है, परन्तु आश्रम” 
व्यवस्था सामाजिक व्यवस्था है, व्यक्तिगत नहीं । यही दोनों में भेद है । 


आश्रम शब्द का शाब्दिक अर्थ 'विश्वाम-स्थल' है । मानव को परमपद तक 
पहुँचने के लिए विभिन्न विश्राम स्थलों की आवश्यकता है । अतः इन्हें आश्रम कहा गया 
है । महाभारत में कहा गया है कि मानव को अपने अन्तिम लक्ष्य तक पहुंचाने के लिए 
आश्रम-व्यवस्था सोपान का काये करती है। इस सोपान ( सीढ़ी ) के चार डण्ड हैं। 
ये चार डण्डे ही चार विश्राम-स्थल या आश्रम हैं ।! ये आश्रम ही व्यक्ति के लिए 
क्रमिक विकास का अवसर प्रदान करते हैं तथा व्यक्ति को मोक्ष तक पहुंचाते हैं ।* 


(ख) कुसीदकृषिवाणिज्य पशुपाल्यं विशः स्मृतम्‌ । याज्ञवल्कय स्मृति १/११६ 
१, एकमेव तु शूद्रस्य प्रभुः कमं समादिशत्‌ । 
एतेषामेव वर्णानां शुश्रूषामनसूयया ॥ मनु० १/६१ 
२. प्रजापतिहि वर्णानां दास शुद्र मकल्पयतु । महाभारत 
३. शद्रस्य द्विजशश्रषा तथाऽजीवन्वणिग्भवेत्‌ । 
शिल्वैर्वावि िधैर्जीवेद्विजातिहितमाचरतु ॥ याज्ञवर्क्य १/१२० 
४, वाणिज्यं पशपाह्यं च तथा शिल्पो5पजीवनम्‌ । 
शद्रस्यापि विधीयन्ते यदा वृत्तिनं जायतं॥ महाभारत, शान्ति पत्रं, २६५/४ 
५, डॉ० रबविन्द्रनाथ मुखर्जी, भारतीय सामाजिक संस्थाएं, पु० ५०। 
६. सर्वेऽपि क्रमशस्त्वेते यथाशास्त्रं निषेविताः 
यथोक्तकारिणं विग्रं नयन्ति परमां गतिम्‌ ॥ मनु ६/८५ 


१५ 








२२६ घमं-दर्शन 


आश्रम-व्यवस्था में व्यक्ति की आयु प्रायः १०० वषं मानी गयी है। आश्रम 
चार हैं, अतः प्रत्येक आश्रम के लिए २५ वर्ष की आयु है । मनुःस्मृति के अनुसार 
चार आश्रम हैं-ब्रह्मचयं, गृहस्थ, वानप्रस्थ और संन्यास । 


१. ब्रह्मचर्य--यह सर्वप्रथम आश्रम है । ब्रह्मचर्यं शब्द ब्रहम और चयं से 
मिलकर बनता है । ब्रम का अर्थं महान भौर चर्य का अर्थ विचरण करना है। अतः 
ब्रह्मचये का अथं ब्रह्म मागं पर विचरण करना है । यह प्रारम्भ से लेकर २५ वर्ष तक की 
आयु का आश्रम है । ब्रह्मचारी का मुख्य कत्तंव्य वेदाध्ययन और इन्द्रिय-निग्रह माना 
गया है । इसके साथ ही ब्रह्मचारी के लिए कुछ करणीय ओर कुछ अकरणीय कर्मों 
का विधान है। करणीय कर्मो में-वेद का अध्ययन करना, भिक्षावृत्ति से जीवन- 
निर्वाह करना, आचार्य तथा गुरु की सेवा करना, गुरु की अनुपस्थिति में गुरु पुत्र या 
ज्येष्ठ ब्रह्मचारी की सेवा करना आदि हैँ।१ अकरणीय या वर्जनीय कर्मो में-भोजत 
में मधु और मांस का निषेध, गन्ध, माला, रस, स्त्री एवं किसी प्राणी की हिंसा का 
निषेध है । इसके अतिरिक्त सिर से पेर तक मालिश करना, आँखों में अंजन लगाना, 
जता, छाता धारण करना, विषयों की इच्छा करना, क्रोध और लोभ करना, नाचचा, 
गाना, बजाना, दूसरों की निन्दा करना आदि वर्जित कमें हैं ।\ वस्तुतः ब्रह्ममचयं 
आश्रम पूर्ण शिक्षा का आश्रम है। इसमें चरित्र और विद्या दोनों का पूर्ण महततव 
बतलाया गया है । 


२. गृहस्थ--यह दूसरा आश्रम है परन्तु यह केवल क्रम की दृष्टि से ही 
दूसरा है, महत्त्व की हृष्टि से तो इसका स्थान पहला है । महात्मा मनु का कहना है 
कि जिस प्रकार प्राण वायु का सहारा लेकर सभी प्राणो जीवित रहते हैं उसी प्रकार 
गृहस्थ आश्रम का सहारा लेकर सभी आश्रम चलते हैं ।* इसका तात्पर्य यह है कि 
ब्रह्मचारी; वानप्रस्थ ओर संन्यासी सभो भिक्षा आदि को प्राप्त कर गृहस्थ आश्रम पर 
ही आधारित रहते हैं । इस आश्रम में पति और पत्नी एक दूसरे से संयुक्त होकर 
घमं के अनुसार आचरण करते हैं । इसीलिए इस आश्रम को श्रेष्ठ आश्रम माना गथा 


4. ब्रह्मचारी गृहस्थश्च वानप्रस्थो यतिस्तथा । 


एते गृहस्थ प्रभवाश्चत्वारः पृथगाश्चमा ॥ मनु० ६/७७ 
२. आग्नीन्धनं भक्षे चर्यामघः शय्या गुरोहितम्‌ । 

आसमावत्तेनात्कुर्यात्क्तोपनयनो द्विजः ॥ मनु० २/१०८ 
३. वजेयेन्मधु मांसं च गन्धं माल्यं रप्तान्स्तिय: । 

शक्तानि यानि सर्वाणि प्राणिनां चेव सिहनम्‌ ॥ मनु० २/१७७ 
४. यथा वायु समाश्चित्य वत्तेन्ते सर्वजन्तवः । 

तथा गृहुस्थमाशित्य वतंन्ते सवं आश्रमाः || मनु० ३/७७ 


भारतीय घर्म की व्याख्या २२७ 


है । गृहस्थ आश्रम में ही देवतोओं, पितरों, अतिथियों का आयोजन सम्भव होता है । 
इसीलिए कहा गया है कि इस आश्रम में घर्म, अर्थ और काम नामक त्रिवग्ग की पूर्ति 
होती है । महात्मा मनु के अनुसार-- 


गृहस्थ के सामान्य धर्म दस हैँ--धुति, क्षमा, दम, अस्तेय, शौच, इन्द्रिय-निग्रह, 
ज्ञान, विद्या, सत्य और क्रोध-त्याग । ऐतरेय ब्राह्मण में गृहस्थ का मुख्य धर्म बतलाया 
गया है देव तथा पितरों को पूजा करना एवं सन्तान की उत्पत्ति करना |? गृहस्थ के 
के लिए अतिथि-सेवा को महत्वपूर्ण माना गया है। महात्मा मनु का कहना है कि यदि 
कोई गृहस्थ किसी अतिथि को असन्तुष्ट लौटा देता है तो उसका सम्पूर्ण पुण्य नष्ट हो 
जाता है। गृहस्थ के कर्मों में यज्ञ प्रमुख कमं है । देवताओं को प्रसन्न करने के लिए 
गृहस्थ को यज्ञ करना आवश्यक बतलाया गया है। गृहस्थ धर्म में पञ्चमहायज्ञों का 
भी विधान है । पञ्चमहायज्ञ हैं--ब्रह्म यज्ञ, पितृ यज्ञ, न्‌ यज्ञ, देव यज्ञ और भूत 
यज्ञ । स्वाध्याय करना ही ब्रह्म यज्ञ है । पितरों के लिए श्राद्ध करना ही पितृ यज्ञ है । 
अतिथि को भोजन देना ही न्‌ यज्ञ है और पशु-पक्षियों को भोजन देना भूत यज्ञ है । 
अग्नि में समिधा देना देव यज्ञ है। गृहस्थ के लिए तीन प्रकार के ऋण से मुक्ति पाना 
आवश्यक है। ये तीन ऋण हैं--देव-ऋण, ऋषि-ऋण और पितृ-ऋण । इन ऋणों 
को चुकाये बिना गृहस्थ नरक में जाता है। महात्मा मनु का कहना है कि विधिपूर्वक 
वेदों को पढ़कर, धमं के अनुसार पुत्रों को उत्पन्न कर और शक्ति के अनुसार यज्ञ कर 
गृहस्थ को ऋणों से मुक्त होना चाहिए ।' 


३. वानभ्रस्थ-क्रम के अनुसार यह तीसरा आश्रम है। महात्मा मनु का 
कहना है कि जब शरीर पर झुरियां पड़ने लगे, बाल सफेद हो जाँय और लड़के की 
गोद में लड़का हो जाय तो वानप्रस्थ में प्रवेश करना चाहिए ।१ याज्ञवल्क्य के अनु- 
सार पत्नी को पुत्री के पास रखकर वानप्रस्थ के लिए प्रस्थान किया जा सकता है ।* 


१. कि मल किमजिनं किमश्मप्प्राणि कि तपः । 
पुत्र ब्राह्मण इच्छध्वं सर्वलोको वदावद ॥ ऐतरेय ब्राहमण, ३३/११ 
२. ऋणानि त्रीण्यापाक्कृश्य मनो मोक्षे निवेशयेत्‌ । 
अनपाकृत्य मोक्षं तु सेव्यमानो ब्रजत्यद्यः ॥ 
अधीत्य विधिवद्धे दानपुत्नाश्चोत्पाद्य धर्मतः । 
इष्ट्वा च शक्तितो य्चैमनो मोक्षे निवेशयेत्‌ ॥ मनु० ६/३५-३६ 
३. गृहस्थस्तु यदा पश्येद्बलोपलितमात्मत । 
अपत्म्यस्थैव चापत्त्यं तदारण्यसमाश्रयेत्‌ ॥ मनु० ६/२ 
४. सुतविन्यस्त पत्नीकस्तया वनुगतो वनम्‌ । वानप्रस्थ ४५ 
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२२८ ध्मं-दर्शन 


परन्तु मत्स्य पुराण में बतलाया गया है कि आगस्त्य क्रषि ने पत्नी के साथ वानप्रस्थ 
आम में प्रवेश किया । इस आश्रम को ही वैखानस आश्रम भी कहा गया है। 


इस आश्रम का मुख्य उद्देश्य तपस्या करना बतलाथा गया है। महात्मा मनु 
के अनुसार वानप्रस्थ आश्रम वाले को तपस्या के द्वारा शरीर को शोषित करना 
चाहिये ।' इस आश्रम में फूल; फल, कन्द, मूल, नीवार आदि का ग्रहण करना 
चाहिये । साथ ही साथ मधु, मांस; पृथ्वी पर उगने वाले कुकुरभुत्ता, इलेषान्तक 
आदि को ग्रहृण नहीं करना चाहिये। महात्मा मनु और याज्ञवल्क्य दोनों के अनुसार 
बानप्रस्थ वाले को भिक्षा मांगनी चाहिये । इस आश्रम वाले को चर्म कुश और काश 
का वस्त्र धारण करना चाहिये । इस आश्रम वाले के लिए कहा गया है कि वह दोनों 
काल स्नान करे, सन्ध्या करे, हवन करे। अतिथिःसत्कार भी इस आश्रम का मुख्य 
कत्तेव्य है। वानप्रस्थ के लिए भी पञ्चमहायज्ञ का विधान है । 

४. संग्यास-संन्यासी को भिक्षु; यति, परिव्राजक आदि शब्दों से कहा गया 
है । इस आश्रम का एक ही लक्ष्य है--मोक्ष प्राप्त करना । महात्मा मनु का कहना है 
कि संन्यास ग्रहण करने वाले व्यक्ति को प्रजापति के लिए यज्ञ करना और अपनी 
सम्पूर्ण सम्पत्ति को पुरोहित और दरिद्रों में बाँट देना चाहिये ।' मोक्ष की चिन्ता ही 
इस आश्रम का मुख्य उद्देश्य है, परन्तु यह चिन्ता वेदों के अध्ययन, सन्तान की उत्पत्ति, 
यज्ञ की समासि, देव, ऋषि भौर पितृ ऋण से मुक्त होने पर करनी चाहिये । महात्मा 
मनु ने कहा है कि जो द्विज बिना वेद का अध्ययन किये, बिना पुत्रों को उत्पन्न किये 
ओर बिना यज्ञों का सम्पादन किये इस आश्रम में प्रवेश करता है उसकी अधोगति 
होती है । संन्यास पुणं न्यास या त्याग का जीवन है। इसके लिये आवशयक है कि 
व्यक्ति सभी प्रकार की इच्छाओं और कामनाओं का त्याग कर दे। याज्ञवल्कय के 
अनुसार संन्यासी के लिए विधान हैं-ध्यान, शौच, भिक्षा और एकान्तशीलता 
( याज्ञवल्क्य, मिताक्षरा ५८ ) । नारद के अनुसार संन्यासी के लिए छः प्रकार के 
आवश्यक कत्तव्य माने गये हैँ--भिक्षाटन, जप, ध्यान, स्नान, शौच और देवार्चन । 
महात्मा मनु के अनुसार संन्यासी का मुख्य कर्तव्य ब्रह्मचयं का पालन है तथा इन्द्रिय- 


सुख से दूर रहता है।' सन्यासी को किसी जीव को कष्ट नहीं देना चाहिये, किसी के 


१. समाः संवृतो विप्रैस्तपइचक्रे सुदुश्चरम्‌ । म० पु० ६१/३७ 
२, उपस्पृशंस्त्रिषवणं पितृन्देवाइच तपंयेत्‌ । 
तपश्चरश्चोग्र तरं शोषयेहेष्मात्मन ॥। मनु० ६/२४ 
३. प्राजापत्यां निरूप्यवित सवेवेदसदक्षिणाम । 
आस्मन्यनीन्समारोप्य ब्राह्मणः प्रब्रजेद्‌ गृहात्‌ ॥ मनु० ६/३८ 
४. आगारादभिनिष्क्रान्तः पवित्तोपयितो मुनिः । 
समुपोदष कामेषु निरपेक्ष परिव्रजेत्‌ ॥ मनु० ६/४१ 


भारतीय धम की व्याख्या २२ 


प्रति क्रोध नहीं करना चाहिये, उसे एक ही बार भिक्षा माँग कर भोजन करना 
चाहिये आदि।? मनु ने यह भी बतलाया है कि संन्यासी को न तो भविष्यवाणी कर 
और न शकुन और अपशकुन बतलाकर न ज्योतिष का प्रयोग कर भिक्षा मांगना 
चाहिये । संन्यासी को अपने पास कुछ भी नहीं रखना चाहिये । उसके पास केवल फटे 
पुराने वस्त्र; जल-पात् तथा भिक्षा-पात्र होना चाहिये । संन्यासी को अपनी दिनचर्या 
में पूर्णतया शुद्धि का ध्यान रखना चाहिये जैसे पानी छानकर पीता; भूमि का निरी- 
क्षण कर चलना, पवित्न शब्दों का उच्चारण करना आदि। 
संस्कार 

भारतीय नैतिक जीवन में संस्कार को बड़ा महत्वपूर्ण माना गया है । हमारा 
सामाजिक जीवन इन्हीं से सुचारु रूप से चलता है । अतः इन्हें सामाजिक तथा व्यक्ति- 
गत कर्तव्य माना गया है । हमारे देश में प्रत्येक संस्कार धार्मिक जीवन का अंग है । 
संस्कारों के कारण ही हम अच्छे कर्तव्यों को करते हैं तथा बुरे कर्तव्यों का त्याग 
करते हैं । इस प्रकार गुण-धारण और दोष-निवारण के लिये संस्कार आवश्यक हैं । 


संस्कार नैतिक कमं माने जाते हैं। महात्मा मनु के अनुसार संस्कारों का मुख्य 
तात्पर्य धामिक तथा नेतिक विधि-विधान का विश्लेषण है । संस्कार को धार्मिक कृत्य 
भी समझा जाता है; जो व्यक्ति के शारीरिक, बौद्धिक और आत्मिक विकास के लिए 
आवश्यक है। संस्कारों की संख्या के सम्बन्ध में बड़ा मतभेद है। कुछ लोग सोलह, 
कुछ आठ ओर कुछ चालीस संस्कार स्वीकार करते हैं। महात्मा मनु के अनुसार 
संस्कार निम्नलिखित हैँ-- 


गर्भाधान; पुंसवन, सीमान्तोन्नयन, जातकमं, नामधेय, निष्क्रमण, अन्तप्राणन, 
चूडाकर्म, उपनयन, केशान्त, समावतेन, विवाह एवं श्मशान । याज्ञवल्कय भी सभी 
संस्कारों में केवल केशान्त को छोड़कर स्वीकार करते हैं। 

१. गर्भाधान संस्कार--यह जन्म के पूर्व होने वाला संस्कार है । सहबास कें 
द्वारा स्त्री पुरुष के वीर्यं को धारण करती है, यही गर्भाधान है । इस संस्कार के 
द्वारा ही सृष्टि-क्रम चलता है; सन्तान की उत्पत्ति होती है तथा मनुष्य पितृ ऋण से 
मुक्त होता है। इस संस्कार के सम्बन्ध में महात्मा मनु के अनुसार रजोदर्शन के दिन 
से सोलह रात्रियाँ स्त्रियों की ऋतु काल कहलाती हैं। इनमें प्रथम चार रावियाँ 


१, एककालं चरेद्‌ भक्षं प्रसज्जेत विस्तरे। 
भैक्ष प्रसक्तो हि यतिदिषयेष्वपि सञ्जति ॥ मनु० ६/५५ 
२. वैदिकः कर्मभिः पुण्य॑निषेकादिद्विजन्मनामू । 
कार्यः शरीर संस्कारः पावनः प्रेत्य चेह च ॥ मनु० २/२६ 
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संभोग के लिये वर्जित मानी गयी हैं ।' कुछ लोग ग्यारहवी और तेरहवीं तथा प्रथम चार 
रात्रियाँ संभोग के लिये वाजित मानते हैं । शेष दत्त णात्रियाँ स्त्री सहवास तथा संभोग के 
लिये उपयुक्त मानी गयी हैं । गर्भाधान के लिये केवल शात्रिकाल को ही उपयुक्त माना 
गया है तथा दिन का समय वर्जित है । 


२. पुंसवन संस्कार-गर्भाधान के बाद गर्भस्थ शिशु का पुंसवन संस्कार 
होता है। यह संस्कार गर्भाशय में गर्भ के गतिशील होने से पूर्वं सम्पन्न होता है । 
कुछ विद्वानों का कहना है कि गर्भ-घारण के स्पष्ट हो जाने पर उसके तीसरे मास में 
यह संस्कार होना चाहिये । इस संस्कार का विधान इस प्रकार बतलाया जाता है 
कि--इससे गभ पवित्र तथा शुद्ध होता है। यह कायं उस समय किया जाता है जब 
चन्द्रमा किसी पुरुष नक्षत्र में होता है । यह समय पुंसन्तति के जन्म में सहायक माना 
जाता हूँ । गर्भिणी स्त्री को प्राणेन्द्रिय के दाहिने रन्ध्र में वट वृक्ष का रस गर्भपात 
के निरोध तथा पुं ( पुरुष ) सन्तति के जन्म के निश्चय के उद्देश्य से छोड़ा 
जाता हुँ ।* 


३. सीमन्तोन्वयन संस्कार--सीमन्तोन्नयन शब्द का अर्थ हूं स्त्री के बालों 
को ऊपर उठाकर विभाजित करना । यह गर्भ का तीसरा संस्कार हुँ । कुछ विद्वानों ने 
इसे सीमम्तकरण भी कहा हे । कहा जाता है कि गर्भिणी स्त्री को अमंगल करने 
वाली शक्तियाँ ग्रसित कर सकती हैं। इससे बचाने के लिए यह संस्कार आवश्यक 
समझा जाता हे । 


यह संस्कार पुरुष नक्षात्र में किया जाता है । इस संस्कार के करने के समय 
स्त्री पश्चिम में एक आसन पर बैठती है और पति उदुम्बर के कच्चे फलों के साथ, कुश 
के तीन गुच्छों के साथ, तीन सफेद साही के काँटों के साथ ईभुभुवः स्वः’ आदि मन्त्रों 
का उच्चारण करता है और पतनी के सिर के अगले भाग को ऊपर करके संवारता 


है। यही सीमन्तोन्नयन संस्कार है । इस संस्कार को गर्भ के चौथे या पाँचवें 
मास में सम्पन्न किया जाता हूँ। 


४. जातकमं संस्कार--पह संस्कार बच्चे के जन्म के समय सम्पन्न किया 


जाता है । यह प्रसव की पीड़ा के समय से प्रारम्भ होता है । प्रसव के समय पत्नी 


१, ऋतुः स्व(भाविकः स्त्रीणां रात्रयः षोडशस्मृताः । 

चतुभिरितरेः सार्धमहोभिः सद्विगहितैः ॥ मनु० ३/४६ 
२, तासामाद्याश्रतुस्रस्तु निन्दितँकादशी यथा च या। 

त्रयोदशी च शेषास्तु प्रशस्ता दशरात्नयः। मन० ३/९७ 
३. डॉ० राजबली पाण्डेय, हिन्दू संस्कार, पृ० ७६| | 


भारतीय धर्म की व्याख्यां २३१ 


के शरीर पर जल का मार्जन किया जाता है । पुत्र का जन्म होने पर उसके शरीर 
को साफ कर पिता की गोद में दिया जाता है । पिता यज्ञ वेदी के पास जाता है 
और एक शलाका में घी और मधु को लगाकर मन्त्र पढ़ते हुए बालक को चटाता है। 
इसके बाद ब्राह्मण यज्ञ और हवन कर बालक को शतायु होने का आशीर्वाद देता है । 


५. नामकरण संस्कार-इस संस्कार के अनुसार पुत्र या पुत्री का नामः 
करण किसी शुभ मुहूतं में किया जाता है। सन्तान के नामकरण के सम्बन्ध में बड़ा 
विवाद है । घमेशास्त में देवताओं के नाम पर; मास के नाम पर और नक्षब्न के नाम 
पर नाम रखने का विधान बतलाया गया है। देवताओं के नाम पर नाम रखने का 
अर्थ यह है कि कुल देवता या कुल देवी के नाम पर पुत्र या पुत्री का नामकरण किया 
जाय ।! महात्मा मनु के अनुसार नामकरण सामाजिक स्थिति के अनुसार सम्पन्न 
होना चाहिए । उदाहरण के लिए ब्राह्मण का नाम मंगल-सूचक, क्षत्रिय का नाम बल- 
सुचक, वैश्य का नाम धन-सुचक और शूद्र का नाम जुगुप्सित शब्दों के सहित होना 
चाहिये ।९ पुनः महात्मा मनु ने बतलाया है कि ब्राहमण का नाम सुख-सूचक; क्षत्रिय 
का नाम रक्षा और शासन की क्षमता-सूचक, वैश्य का नाम पुनीत तथा ऐवर्थ-सूचक 
ओर शूद्र का नाम दासता या आज्ञाकारिता का सूचक होना चाहिये ।` नाम के साथ 
उपनाम रखने का भी विधान बतलाया गया है । ब्राहमण का उपनाम शर्मा, क्षत्रिय 
का उपनाम वर्मा, वैश्य का गुप्त और शूद्र का उपनाम दास होना चाहिये ४ महात्मा 
मनु ने सित्रयों के ताम रखने का भी विधान बतलाथा है । उनके अनुसार स्त्रियों का 
नाम सुख से उच्चारण करने योग्य, मधुर एवं स्पष्ट अर्थ का बोधक, मंगल-सूचक, 
दीघं अक्षर वाला और आशीर्वाद से युक्त अर्थ वाला होता चाहिये ।' कहीं-कहीं पर 
नदियों और नक्षत्रों के नाम पर भी स्तियो का नामकरण करने का विधाप्त है।' 





१. कुलदेवता कुलपूज्या देवता तयासम्बदतस्रतिपादकमित्यर्थः । 

अस्मिशच व्याख्याते अतादिरवच्छिन्नः शिष्यचारोमूलम्‌ ॥ 

वी० मि० स० भा० १7 प० २३७ 

२. मंगल्यं ब्राहमणस्य स्पात्क्षत्रियस्थ बलान्वितम्‌ । 

वैश्यस्य धनसंधुवतं शूद्रस्य तु जुगृष्सितम्‌ ॥ मनु० २/३१ 
३. शर्मवद्ब्राहमणस्य स्याद्राज्ञो रक्षासमन्वितम्‌ । 

वैश्यस्य पुष्टिसंयुक्तं शूद्रस्य प्रेष्यसंयुतम्‌ ॥ मनु० २/३२ 
४, शर्म ब्राहमणस्य वम क्षत्षियस्य गृप्तेति वैश्यस्य । पारस्कर गृ० सु० १/१७ 
५. स्त्रीणां सुखोद्यमकूरं विस्पष्टार्थं मनोहरम्‌ । 

मंगल्यं दीर्घवर्णान्तमाशीर्वादाभिधानवत्‌ ॥ मनु० २/२२ 
६. नक्षव्रनामा, नदीनामा, वक्षतामश्च गहिताः । आ० गु० सु० ३/१३ 








२३२ घर्म-दशं न 


६. निष्क्रमण संस्कार--नवजात शिशु का प्रसुति-गृह से विधानपुर्वक बाहर 
आना ही निष्क्रमण संस्कार कहलाता है। इसके अनुसार माता बच्चे के साथ 
बाहर आती है तथा पारिवारिक जीवन व्यतीत करती है । इस संस्कार के लिए कहा 
गया है कि सबसे पहले आंगन को, जहाँ सूर्य का प्रकाश आता हो, गोवर और मिट्टी 
से लीपती है तथा उस पर स्वस्तिक का चिह्न बनाती है । पुनः वहाँ पर धान्य आदि 
पदार्थ को छींट देती है। बालक को सजाकर कुलदेवता के सामने लाया जाता है। 
मधुर संगीत के साथ देवता की पूजा होती है । पूजा के बाद बच्चे को किसी मन्दिर 
में लाया जाता है जहाँ उसे ब्राहमण आशीर्वाद देता है । बाहर लाकर बच्चे को सर्व 
प्रथम मामा की गोद में दिया जाता है ओर उसके बाद उसे घर में लाया जाता है। 

७. अन्नप्राशन संस्कार--इस संस्कार के अनुसार बच्चे का भोजन प्रारम्भ 
होता है। इसके पहले बच्चा अपने माँ के दूध पर ही प्रायः ६ महीने तक जीवित 
रहता है; परन्तु ६ महीने के बाद बच्चे के शरीर के लिए भोजन की आवश्यकता 
होती है । साथ ही ६ महीने के बाद माता के स्तन में दूध की मात्रा भी कम होने 
लगती है । अतः माता और बच्चे दोनों के लिए यह आवश्यक है कि बच्चे को खाद्य 
पदार्थ दिया जाय । महात्मा मनु और याज्ञवल्क्य दोनों ही स्वीकार करते हैं कि यह 
संस्कार बच्चे के जन्म के बाद छठवें मास सम्पन्न होना चाहिये ।* 


८. चूडाकरण संस्क्रार--इस संस्कार के अनुसार बच्चे के बाल और नाखून 
आदि को काटा जाता है । चरक के अनुसार बाल और नखों के प्रसाधन से बल, आयु 
और सौन्दर्यं की वृद्धि होती है । गह्य-सूत्नों में बताया गया है कि यह संस्कार जन्म के 
बाद प्रथम वर्ष अथवा तृतीय वर्ष के अन्त में सम्पन्न होना चाहिये । महात्मा मनुभी 
इसी नियम को मानते हैं ।* 

5. उपनयन संस्कार--तरुण अवस्था में प्रवेश करते समय पुरुष का उप- 
नयन संस्कार होता है। महात्मा मनु के अनुसार ब्राह्मण बालक का गर्भ से आठवें 
वर्ष में, क्षत्रिय का ग्यारहवें वर्ष में और वैश्य का बारहवें वर्ष में उपनयन संस्कार 
होना चाहिये, परन्तु कुछ विशेष गुणों की प्राप्ति के लिए जैसे ब्रह्मवचंस्‌ की प्राप्ति 
के लिए ब्राह्मण का पांचवें वर्ष में, शक्ति के लिए क्षत्रिय का छठे वर्ष में और ऐश्वर्य 
के लिए वैश्य का आठवें वर्ष में उपनयन संस्कार सम्पन्न होना चाहिये ।* ब्राह्मण को 


१. चतुर्थे मासि कर्तव्यं शिशोनिष्क्रमणं गृहात्‌ । 
षष्ठेऽन्तत्राशनं मासि यद्वेष्टं मंगलं कुले ॥ मनु० २/३४ 
२. चूडाकर्म द्विजातीनां सर्वेषामेव धर्मंतः। 
प्रथमेऽन्दे तृतीये वा कत्तव्य श्रुति चोदनात ॥ मनु० २/३५ 
३. ब्रहमवर्चंसकामस्य कार्य विप्रस्य पञ्चमे । 
राज्ञो बलाथिनः षष्ठे वेश्यस्येहाथिनोऽऽटते ॥ मनु० २/३६-३७ 


भारतौय धर्म की व्याख्या २३३ 


कपास का, क्षत्रिय को सन का एवं वैश्य को भेड़ के ऊन का उपवीत धारण करना 
चाहिये ।१ शूद्रों के लिए उपनयन का विधान नहीं है। यह संस्कार केवल द्विज तक 
ही सीमित हे । महात्मा मनु के अनुसार इस उपनयन संस्कार के द्वारा ही मनुष्य का 
लौकिक ओर पारलौकिक जीवन पवित्न होता है ।' 

१०. केशान्त संस्कार--यह संस्कार सोलहुवे वर्ष में सम्पन्न होता है। यहाँ 
से यौवन काल प्रारम्भ होता है । ब्रह्मचारी के मुख पर दाढ़ी मूछ तिकलने लगती 
हैं । अतः इन्हें काटने की आवश्यकता होती है । महात्मा मनु के अनुसार इस संस्कार 
का विधान इस प्रकार है--गर्भ के सोलह॒व वर्ष में ब्राह्मण का, बाइसवे वर्ष में क्षत्रिय 
का और चौबीसवें वर्ष में वैश्य का ।१ इसके बाद ब्रहमचारी गुरु को एक गौ का दान 
देता है । तत्पश्चात्‌ अनुशासित जीवन व्यतीत करता है । 

११. समावतँन सांस्कार-यह गुरुकुल का अन्तिम संस्कार है; अतः समावर्तन 
कहलाता है । इस संस्कार को स्नान भी कहते हैं। जिस ब्रह्मचारी ने विधिवत विद्या 
का अध्ययन कर लिया वह मानव सागर को पार कर गया । इसलिये उसे विद्या- 
स्नातक तथा ब्रत-स्तातक कहते हैं। ताव्पयं यह है कि उसने विद्या में स्तान किया है. 
और ब्रत में स्नान किया है । उसके बाद वह सुलक्षणा कन्या से विवाह कर गृद्दस्थ 
आश्रम में प्रवेश करता है ।* 

१२. विवाह संस्कार--इस संस्कार से ही गृहस्थ जीवन का प्रारम्भ होता 
है । अतः यह एक नये जीवन का प्रारम्भ है । विवाह के अन्तर्गत निम्नलिखित कृत्य 
है—पाणिग्रहण, होम, अग्नि-प्रदक्षिणा तथा सप्तपदी । इसके अतिरिक्त ओर भी कृत्य 
हैं, जैसे--वर तथा वधू के गुण की परीक्षा करना, विवाह तय करना, वधू के द्वार 
पर बारात ले जाना, वर का स्वागत; वधू को स्नान कराना, नया वस्त्र देना; उबटन 
लगाना, वधू के हाँथ में कंगन बाँधना, वधू को घर ले जाना, पाणिग्रहण करना, 
अग्नि की प्रदक्षिणा करना इत्यादि । यह संस्कार पुरुष की अपेक्षा स्त्री के लिये अधिक 
महत्त्वपूर्ण है, क्योंकि यह स्त्री के जीवन का पहला संस्कार है । स्त्री के लिये उपतयन 
धारण करना, गुरुकुल में निवास करना, अग्निहोत्र करता आदि निषिद्ध हैं। अत; 





१. कार्पासमुपवीतं स्याद्विप्रस्योध्वेवृतँ बिवृत्‌ । 

शणसूत्रमयं राज्ञो वैश्यस्याविकसौत्विकम्‌ ॥ मनु० ९/४४ 
२. वैदिक: कर्मभिः पुण्यँ निकषोदिद्विजन्मनाम्‌ । 

कार्यः शरीर संस्कार: पावनः प्रेत्य चेह च ॥ मनु० २/२६ 
३. केशान्तः षोडशे वर्ष ब्राह्मणस्य विधीयते । 

राजन्यबन्धाद्ातिशे वैश्यस्यद्वधिके तता ॥ मनु० २/६५ 
४, गुरूणाऽुमतः स्तात्वा समावृत्तो यथा विधि । 

उद्ठहेतं द्विजो भार्या सवर्णा लक्षणान्वितम्‌ ॥ मतु० ३/४ 








२३४ घ मेन्देशंच 


स्त्रियों के लिए यह उपनयन, गुरुकुल-निवास और अग्निहोत्र के समान ही पवित्र 
संस्कार है ।१ 
१३. अन्त्येष्टि संस्कार--यह मरने के बाद का संस्कार है। जो व्यक्ति मर 
जाता है, उसके लिए अन्त्येष्टि क्रिया का विधान है । इस विधान के अनुसार मृतक 
व्यक्ति को अर्थी के सहारे इमशान घाट पर ले जाया जाता है तथा चिता बनाकर शव 
को जलाया जाता है । जलाने के वाद जो अस्थियाँ बच जाती हैं उन्हें नदी में प्रवाहित 
किया जाता है| इसके बाद मृतक को जलाकर सभी व्यक्ति घर लौटते हैं और श्राद्ध 
तथा पिण्ड-दान आदि कमं करते हैं। इन क्रियाओं से मृतक अपने पितरों में मिल 
जाता है । अन्त्येष्टि क्रिया के सम्बन्ध में विष्णु पुराण में कहा गया है कि मुतक को 
स्नान कराकर, पुष्पमाला पहना कर, गाँव के बाहर जलाकर, स्नान कर जल की 
अंजलि देनी चाहिये। अशौच के समाप्त होने पर ब्राह्मणों को भोजन कराना 
चाहिये । विष्णु-पुराण में अन्त्येष्टि क्रिया के तीन प्रकार बतलाये गये हुँ-( क ) 
शव को जलाना, ( ख ) शव को गाइना और ( ग ) शव को प्रवाहित करना। शव- 
दाह के बाद अशौच का समय प्रारम्भ होता है। यह समय भिन्न-भिन्त है । ब्राह्मण 
के लिये अशौच दस दिन, क्षत्रिय के लिए बारह दिन, वेश्य के लिए पन्द्रह दिन और 
शूद्र के लिए तीस दिन का समय है। 
यज्ञ 
यश का महत्व भारतीय दर्शन और धर्म में वर्णन के परे है । यज्ञ को भारतीय 

संस्कृति का मूल आधार माना गया है। अतः हमारे नतिक और धामिक जीवन के 
लिये यज्ञ कृत्य का सम्पादन अत्यन्त महत्वपुर्ण माना गया है । यज्ञ शब्द यज्‌ धातु 
में नन्‌' प्रत्यय करने पर बभता है। “बज! धातु का प्रयोग देव-पूजा सङ्गतिकरण 
तथा दान अर्थ में होता है। साधारण भाषा में यज्ञ का अर्थ देव-पुजा ही समझा 
जाता है। अतः कहा जा सकता है कि देवःपूजा ही यज्ञ है। ब्राह्मण ग्रन्थों में यज्ञ शब्द 
का यही अथं उपलब्ध होता है ।* देव-पुजा से देव प्रसः्न होते हैं । इसीलिये विष्णु, 
भग्नि तथा प्रजापति आदि देवताओं को भी यज्ञ ही कहा गया है ।* यज्ञ में तीन 
१. वेवाहिको विधिः स्त्रीणां संस्कारो वैदिक: स्मृतः । 

पति सेवा गुरो वास्रो गृहाथोऽम्निपरिङ्गिया ॥ मनु २/६७ 
२, प्रतेदेहं शृभेः स्तानेरजापतिस्रर्विभूषितम्‌ । 

दाध्वाग्रामादवहिः स्नात्वा सचेलस्सलिलाशये ॥ विष्णु पुराण, ३/१३/७-१८ 
३. ऐतरेय ब्राह्मण १/१५ । 
४. (क ) “अग्निं यज्ञः, ताण्ड्य ब्राह्मण १२/१/२ । 

( ख ) इन्द्रोवो यज्ञः’, मे० शा० ४/३/७। 

( य ) प्रजापति यज्ञः’, तैत्ति० सं० १/३/१ ०/१० । 





प्रमुख तत्व हँ--देवता; द्रव्य और त्याग । अत; देवता के लिये द्रव्य का त्याग करना । 
ही यज्ञ माना गया है । दूसरे शब्दों में, वेद मन्तरं के द्वारा देवताओं को प्रसन्न करने 
के लिये द्रव्य दान दिया जाता है । यही यज्ञ है। यज्ञ में प्रधान कर्म हुवन है । हवन 
किसी देवता के लिये अग्नि में द्रव्य की आहुति देना है । हवन करने में मन्त्रों का | 
उच्चारण किया जाता है । मन्त्र चार प्रकार के होते हैं 


कोई कार्य करने के लिए सम्बोधन किया जाता है। 


गया है कि यज्ञ मनुष्य का सबसे बड़ा कर्म है । गीता में भगवान ने बतलाया है कि 
यज्ञ के अतिरिक्त जितने भी कमं हैं वे सभी बन्धन उत्पन्न करने वाले हैं ।* यज्ञ से ही 
देवता उन्नति करते हूँ तथा यज्ञ कमं करने वालों को देघता लोग मनोवाञ्चित फल 
देते हैं ।। भगवान ने तो यहाँ तक कहा है कि यज्ञ से वर्षा होती है, वर्षा से अन्त 
उत्पन्न होता है और अन्न से जीव उत्पन्न होते हैं ।' इससे यहु स्पष्ट होता है कि 
यज्ञ ही सम्पूर्ण सृष्टि का सार है । वेदों का आविर्भाव यज्ञों के लिये ही हुमा । 


श्रुति द्वारा प्रतिपादित यज्ञों को श्रोत कहते हैं और स्मृति द्वारा प्रतिपादित यज्ञों को 
स्माते यज्ञ कहते हैं । 


१, 


३. 


भारतीय धमे को च्याख्या ३३४ 


ऋक्‌--यह मात्रिक है। 
यजु--ये मात्वाबद्ध या छन्दबद्ध नहीं होते, परन्तु पूर्ण वाक्य होते हैं । 
सास--इनका गायन होता है । 


00 HN 2० 


निगद--यह यजु कहलाता है, इन्हें प्रेष भी कहते हैं; क्योंकि इनके द्वारा 


यज्ञ को भारतीय संस्कृति में एक आवश्यक कर्म माना गया है । वेदों में कहा 


यज्ञों के भेद--यज्ञ के मुख्यतः दो प्रकार हैं--श्रौत यज्ञ और स्मात्तं यज्ञ । 


देवानां द्रव्यहृविषां ऋक्‌ साम यजुषां तथा । 
ऋष्विजा दक्षिणानां च संयोगो यज्ञ उच्यते ॥ मत्स्य पुराण | 
शतपथ ब्राह्मण १/७/१/५; कपि० श० ४६/६ । | 
यज्ञार्थात्किर्मणोऽन्यत्न लोको्यं कमेबन्धनः । । 
तदर्थ कर्म कौन्तेय मुक्तसङगः समाचर ॥ गीता ३/६ 
इष्टान्भोगाह्नि वो देवा दास्यन्ते यज्ञभाविताः । गीता ३/१२ 
(क ) अन्नाद्भवन्ति भूतानि पर्जन्यादस्तसम्भवः । 

यज्ञाद्भवति पर्जन्योयज्ञः कमंसमुद्भवः ॥ गीता ३/१४ 
( ख ) अग्नी प्रास्ताहुत सम्यगादित्यमुपतिष्ठते । 

आदि व्याज्जयेत वृष्टिवुष्टेरन् तदा प्रजाः ॥ मनु० ३/७६ 





२३६ धैमं-दंशंन 


अस्यतेरिय ब्राह्मण में पांच प्रकार के श्रौत यज्ञों का वर्णन है~अग्निहो्न, 
दर्शपूर्णमास, चातुर्मास, पशु ओर सोम । गौतम ध्म सूत्र में यच्च के तीन भेद बतलाये 
गये हैं--पाकयज्ञ, हविंज्ञ और सोमयज्ञ । पुनः प्रत्येक के सात भेद माने गये हैं। | 
इस प्रकार २१ प्रकार के यज्ञों का वर्णन है । 


पाकयज्ञ--औपा रम्नहोत्न; वैश्वदेव, पार्णव, अष्टका; मासिक श्राद्ध, श्रवणा 
एवं शूलसव । 


हवियेज्ञ--अग्निह्रोत्न, दशंपृर्णमास, आग्रायण; चातुर्मास, निरूठपशुबन्ध, सौता- 
मणि, पिण्डपितृयज्ञादि एवं दविहोम्‌ । 


सोमयज्ञ--भग्निष्टोम, अत्यग्निष्टोम, उकथ्यः, षोडशी, वाजपेयः, अतिरात्रः, 
एवं आत्तोर्थाम ।¦ 


इन २१ यज्ञों के अतिरिक्त पञ्चमहायज्ञ का भी उल्लेख है--ब्राह्म ण-यज्ञ, 
पितृ-यज्ञ, देव-यज्ञ, भूत-यज्ञ भौर न्‌-यज्ञ । 


१. अख्याधान- यह सात हृवियंज्ञों में सर्वप्रथम यज्ञ है। इसे इष्टि कहा 
गया है। इस यज्ञ को यजमान तथा उसकी पत्नी चार पुरोहितों की सहायता से 
सम्पन्त करते हैं । यह दो दिनों तक चलने वाला यज्ञ है। इसका मुख्य तात्पर्य यह है 
कि एक विशेष स्थान और एक विशेष काल में मन्त्रों के साथ प्रज्वलित अग्नि को 
रखना । यज्ञ में तीन प्रकार की अग्तियों का प्रयोग होता है-दक्षिणाग्ति, गहि- 
पत्यारिति ओर आहवनीय अग्नि । बड़े-बड़े यज्ञों में आहवनीय ग्राहंपत्यु अग्नि से मण्डप 
बनता है। दशंपूर्णं आदि अज्ञो में तीनों प्रकार की अग्नियों से मण्डप बनता है। इस यज्ञ 
का पहला दिन उपवसथ कहबाता है। यजमान को अग्न्याधान के दिन से बारह, 
तीन या दो दिन पूर्व व्रत करना पड़ता हैं। इस व्रत में मांस का त्याग, ब्रह्मचये ब्रत 
रखना तथा अपने घर की अग्नि को किसी को न देना आदि मुख्य बातें हैं ॥ इस यज्ञ 
में बालू की वेदी, दक्षिण से उत्तर की ओर तीन-तीन रेखा खींची जाती है तथा उस 
पर ब्राह्योदनिक अग्नि की स्थापना की जाती है । इस अग्नि पर चार पात्रों में चावल 
पकाया जाता है जिसे ब्राह्मोदन करते हैं। इस ब्राह्मोदन की अनि में आहुति दी जाती 
है। वैदिक मन्तों का पाठ किया जाता है तथा पके हुए भोजन को चार पुरोहितों 
को दिया जाता है । शेष भोजन अग्निदेव को समपित किया जाता है। 

२. अग्निहोत्र-अग्निहो्र का साधारण अर्थ अग्नि में होम करना हैं, 


ढ्‌ 


परन्तु इसका विशेष अर्थ है कि यह स्वर्ग की कामना के लिये किया जाने वाला एक 


१. धर्मेद्रुम, आचार्ये राजेन्द्र प्रसाद पाण्डेय की पुस्तक से । 


भारतीय घमं की व्याख्या २३७ 


कृत्य है ।* अग्न्याधान के बाद विधिपूरवेक अग्नि की स्थापना हो जाती है तब नित्य 
कमें के रूप में गृहस्थ के लिए अग्निहोत्र का विधान है। प्रत्येक द्विज के लिए तीनों 
अग्नियों से अग्निहोत्र करना आवश्यक है। अग्निहोत्र से अग्निदेव प्रसन्न होते हैं । 
इससे मनुष्य को पवित्रता, प्रकाश, शान्ति और बल की प्राप्ति होती है । इससे पापों 
का शमन होता है। अग्निहोत्र दो बार होता है--प्रात: तथा सायं । रात्रि काल 
के पाप प्रातः तथा दिन के पाप सायं काल के हवन में शान्त हो जाते हैं। आहवनीय 
अग्नि की हवन से पहले पति-पत्नी को प्रदक्षिणा करनी चाहिये तथा हुवन-क्राल तक 
मौन रहना चाहिये। इसमें भिन्न-भिन्न व्यक्तियों के लिये भिन्न-भिन्त विधान हैं। 
जो इसे केवल पवित्र कमं समझता है वह गो-दुग्ध से हवन करता है, जो धन-धान्य 
भादि की इच्छा करता है वह घृत, दही, यवागू और भात से हवन करता है । क्षत्रिय 
और वैश्य को अमावस्या पृणिमा को अग्निहोत्र करना चाहिए, परन्तु आपस्तम्ब सूत्र 
के अनुसार सभी द्विज गृहस्थो को प्रतिदिन हवन करना चाहिए । 


३. दशंपणणंमास-दशं का अर्थ अमावस्या है और पूर्णमास पूर्णिमा है। 
भतः यह अमावस्या और पूर्णिमा को सम्पन्न होने वाला यज्ञ है। वैदिक यज्ञों में इसका 
विशेष महत्व है । शबर स्वामी ने बतलाया है कि सन्यास ग्रहण के पूव इस यज्ञ को 
बराबर करना चाहिये । शतपथ ब्राहमण में कहा गया है कि जब तक व्यक्ति वृद्ध 
होकर असमर्थ न हो जाय, तब तक इसे करना चाहिये । इस याग में अग्ति एवं 
विष्णु को ग्यारह पात्रों में पकायी गयी रोटी अपित की जाती है। सरस्वती देवी 
को चावल, दूध आदि का मिश्रण पक्राकर दिया जाता है। इसमें अध्वयु ब्रह्मा 
होता है और अग्नीध्र नामक चार पुरोहितों की आवश्यकता पड़ती है । इसमें निम्न- 
लिखित कृत्य किये जाते हैं-- 


१, साम्ताय--प्रातः काल के दुग्ध में गतरात्रि का दुरध मिलाना । 
२. शाखाहरण--अध्वयुं पलाश वृक्ष की शाखा काट कर लाता है। 


३. वहिराहरण--कुश काट कर गट्ठर बनाकर यज्ञ-स्थल तक लाना 
इत्यादि । 


इस यज्ञ में पिण्डऽपितृयश का भी विधान है । इसके अनुसार पके हुए चावल 
का पिण्डदान किया जाता है। अमावस्या के दिन दोपहर में यह कृत्य होता है । 
१. अग्निहोत्रं जुहोति स्वर्गकामः । 
दीर्घं सत्रं ह वा एत उपयन्ति ॥ कात्यायन श्रोत सुत्न 
२. पूर्वमीमांसा, १०/८/३६ । 
३. शतपथ ब्राह्मण, ११/१/२/१३ । 








२३८ धर्मं-दर्शन 


४. चातुर्मास्य--यह ऋतु सम्बन्धी यज्ञ है जो प्रत्येक चोथे मास के अन्त 
में सम्पन्न होता है । यह वर्ष में तीन ऋतुओं का यज्ञ है--वसम्व, वर्षा और हैमन्त । 
इनमें तीन प्रकार की इष्टि का विधान है--फाल्गुन में वैश्व देव, आषाढ़ में वरुण 
प्रवास; कार्तिक में शाकमेध । इन यज्ञो में सिर-मुण्डन, पृथ्वी-शयन, मधु, मांस, नमक 
आदि का त्याग, मैथुन का त्याग आदि प्रधान हैं। प्रत्येक चातुर्मास्य में पाँच देव- 
ताओं को हवि दी जाती है--अग्ति को रोटी की; सोम को भात की; सविता को 
आठ कपालों वाले पुरोडास की, सरस्वती को चरू की, पूषा को चावल के आटे की | 
इस यज्ञ को जीवन भर या केवल एक वषं करने का विधान है। 


५. अग्निष्टोम--अग्नि की प्रधानता के कारण हो इसका नाम अग्निष्टोम 
है। यह यज्ञ पांच दिनों में पुणं होता है। यह यज्ञ वसन्त ऋतु में अमावस्या या 
पूर्णिमा के दिन प्रारम्भ होता है। इसमें चरू की आहुति अतिथि को दी जाती है, 
विष्णु-पुजन किया जाता है भादि। 


६. अश्वमेध-यह यज्ञ अपार सम्पत्ति पाने के लिये, विजय की अभिलाषा 
से, सार्वभौम राजा बनने के लिये किया जाता है। इस यज्ञ के अनुसार अश्वमेध का 
अश्व स्वगे जाता है । अश्वमेध का मांस उरवा नामक पाल्न में पकता है तथा इसकी 
हवि अग्नि को दी जाती है। यह राज्य का प्रतीक यज्ञ है। 


समातं यज्ञश्रौत घतञों में हिंसा की प्रधानता को देखकर लोगों ने अहिसक 
स्मात यज्ञ करना प्रारम्भ किया । स्मार्तं यज्ञों पर पौराणिक प्रभाव अधिक है। 
पद्म पुराण में कहा गया है कि पशुओं को मारकर, यज्ञ कर यदि स्वर्ग की प्राप्ति 
होती है तो नरक कौन जाता है ? इससे स्पष्ट है कि पशु की हिंसा निन्दनीय है ।१ 
अत; स्मातं यज्ञो को श्रौत यज्ञों से अधिक महत्व दिया जाने लगा। स्मार्त यज्ञो में 
प्रधान हैं--रुद्र यज्ञ, विष्णु यज्ञ, गणेश यज्ञ, राम यज्ञ, ब्रह्म यज्ञ, सूर्य यज्ञ, शक्ति 
यज्ञ, लक्ष्मी यज्ञ, शतचण्डी यज्ञ आदि । इन स्मात॑ यज्ञों के लिये निष्काम भाव की 
आवश्यकता बतलायी गयी है। इन यज्ञों से देवता तृप्त होते हैं और यज्ञ करने वाले 
यजमान को भी तृप्त बनाते हैं ।' 


पञ्चमहायज्ञ 
पञ्चमहायज्ञों को गृहस्थ का नित्य कम माना गया है । पञ्चमहायज्ञ श्रौत 


यज्ञं से भिन्न हैं । पञ्चमहायज्ञ और श्रौत यज्ञ में मुख्यतः दो भेद हैं । पहला भेद यह 


१. यज्ञं कृत्वा पशुं हत्वा कृत्वा रुधिर कर्देनम्‌ । 
यद्येवं गम्यते स्वर्गो नरकः केन गम्यते ॥ पद्मपुराण १३/३२३ 
२. देवान्भावयतानेन ते देवा भावयन्तु वः। गीता ३/११ 
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है कि पश्चमहायज्ञ नित्य कमें है। अतः इसमें पुरोहित की आवश्यकता नहीं होती । 
दूसरा भेद यह है कि पञ्चमहायज्ञ प्रत्येक प्राणी का सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड के प्रति कत्तव्य 
है, परन्तु श्रौत यज्ञो का सम्बन्ध स्वरं, सम्पत्ति तथा पुत्र आदि की कामना से है । 
इस प्रकार जहाँ श्रौत यज्ञ व्यक्तिगत है वहाँ पञ्चमहायज्ञ सामाजिक कर्त्तव्य है। इससे 
पञ्चमहायञ्च का आध्यात्मिक और नैतिक स्वरूप स्पष्ट होता है। महात्मा मनु ने 
बतलाया है कि पञ्चमहायज्ञों का सम्पादन करते वाला व्यक्ति अपने निजी स्वार्थ से 
ऊपर उठकर अपनी आत्मा को उच्च बनाता है तथा शरीर को शुद्ध कर लक्ष्यों के 
लिए उपयोग करता है। पंचमहायज्ञ में निम्नलिखित पाँच यज्ञ हैं--देवयज्ञ, भूतयज्ञ; 
पितृ-यज्ञ, ब्रह्मयज्ञ और मनुष्ययज्ञ । सर्वप्रथम इन पञ्चमहायज्ञों का प्रयोग आध्यात्मिक 
उत्कषं के लिए हुआ करता था, परन्तु बाद में ये गृह कारये हो गये । स्मृतियों में कहा 
गया है कि प्रत्येक गृहस्थ के घर में चूल्हा, चक्की, झाड़, ओखली और जलघट का 
प्रयोग होता है । इनसे अनेक जीव मरते हैं, जीवों के मरने से पाप होता है। इन 
पापों से मुक्ति पञ्चमहायज्ञों के कारण ही होती है । इस प्रकार पञ्चमहायज्ञ को नित्य 
कर्म माना गया है। 


१. ब्रह्मयज्ञ--शतपथ ब्राहमण के अनुसार वेद ओर वेदान्त का अध्ययन 
करना ही ब्रहम यज्ञ है । महात्मा मनु का भो कहना है कि स्वाध्याय अथवा अध्यापन 
ही ब्रह्मयज्ञ है । 


तैत्तिरीय उपनिषद ( २/१२ ) में बतलाया गया है कि यदि व्यक्ति ब्र्रमयज्ञ 
के लिए गाँव के बाहर न जा सके तो गाँव में रहकर ही दिन या राति में ब्रह्मयज्ञ 
करे । शतपथ ब्राहमण में कहा गया है कि प्रतिदिन वेदाध्ययन करने वाले को इतना 
फल होता है जो पुरोहित को धन-धान्य से पूणं सारा संसार दे देने से प्राप्त होता है । 
देवताओं को जो दूध, घी, सोम आदि दिये जाते हैं उनकी तुलना ऋहचाओं; यजुओं 
और सामों से की गई है | यह भी वतलाया गया है कि ब्रह्मयज्ञ करने वाले को देवता 
लोग प्रसन्न होकर सम्पत्ति, आयु और सुरक्षा प्रदान करते हैं । 


२. देवयज्ञ-अग्नि में समिधा डालने से देवयज्ञ सम्पन्न होता है। अत; 
देवता का नाम लेकर स्वाहा शब्द का उच्चारण कर अग्नि में समिधा डालना ही देव= 
यज्ञ है। महात्मा मनु के अनुसार होम ही कत्तंव्य हैं-नित्य-स्तान, देवताओं का 
१. स्वाध्यायेन ब्रतैहोस्तविदयेनेज्यया सुते; । 

महायज्ञैश्च यज्ञैश्च ब्राह्मीयं क्रियते तनुः ॥ मनु० २/२८ 
२, अध्यापनं ब्रह्मयज्ञः । मनु० ३/७० 
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पुजन; ऋषियों तथा पितरों का तर्पण, प्रातः काल एवं सायं काल हवन आदि ।* इससे 
स्पष्ट होता है कि देवपूजा, मूर्तिपूजा आदि का विकास इसी यज्ञ से हुआ । देवपुजा 
इस देश की संस्कृति का बड़ा प्राचीन रूप है परन्तु आजकल इसमें होम का स्थान 
गौण हो गया है और मूतिपूजा का प्रचलन अधिक हो गया है। सम्भवतः इसका 
आधार देवयज्ञ ही है । 

३. पितृयज्ञ-पितरों को तृप्त करने के लिए श्राद्ध आदि करना ही पितृयज्ञ 
कहा गया है ।' पितरों को तीन प्रकार से तृप्त किया जाता है-तर्पण द्वारा, बलि- 
हरण द्वारा एवं दैनिक श्राद्ध द्वारा। तर्पण में पितरों की तृप्ति के लिए वैश्वदेव आदि को 
बलि दी जाती है और उसका बचा हुआ भाग दक्षिण दिशा में पितरों की तृप्ति 
के लिए 'स्व॒या' कहकर छोड़ दिया जाता है । अतः तर्पण में बलिहरण भी सम्मिलित 
है। श्राद्ध में महात्मा मनु के अनुसार दैनिक श्राद्ध द्वारा, जिसमें कम से कम एक 
ब्राह्मण को खिलाया जाता है, पितृयज्ञ के लिए आवश्यक है । 

४. भूतयज्ञ--यह जीवों को बलि देना है । तात्पर्य यह है कि जब जीवों को 
भोजन या ग्रास दिया जाता है तो यह भूतयज्ञ कहलाता है । भूतयज्ञ में बलि अग्नि में 
नहीं, वरन्‌ पृथ्वी पर दी जाती है। महात्मा मनु ने बतलाया है कि वेश्वदेव का 
पक्वान्न कुत्तों एवं चाण्डालो को देना चाहिये । महात्मा मनु के, अनुसार स्त्रियाँ भी 
मन्त्रोच्चारण के बिना सायंकाल की बलि दे सकती हैं। भूतयज्ञ का सम्पादन दिन 
ओर रात दोनों में हो सकता है । दिन की बलि दिन में चलने वाले सभी प्राणियों को 
दी जाती है तथा रात की बलि रात में चलने वाले प्राणियों को दी जाती है । 

५. मनुष्ययज्ञ-अतिथि सत्कार ही मनुष्य यज्ञ है। सभी घमेशास्तो में 
अतिथि का सत्कार करना पुण्य कार्य माना गया है । महात्मा मनु के अनुसार अतिथि 
सत्कार के नियम हैं--आगे बढ़कर स्वागत करना, पैर धोने के लिए जल देना, आसन 
देना, दीपक जलाकर रखना, भोजन और ठहरने का स्थान देना; सोने के लिए खाट- 
बिछावन आदि देना ओर जाते समय कुछ दुर तक पहुँचा देना ।१ मनु और याज्ञ= 
वहक्ष्य का यहाँ तक कहना है कि यदि गृहस्थ के पास कुछ न हो तो उसे जल, निवास; 
घास और मीठी बोली से स्वागत करना चाहिये ।' अतिथि-सत्कार को अत्यन्त महत्व- 


१. नित्यं स्नात्वा शुचिः कुर्याहिवर्षिपितृतपंणं । 


देवताऽभ्पर्चेनं चैव समिधादानमेव च॥ मनु० २/१७६ 
२. पितृयज्ञस्तु तपंणम्‌ । मनु० ३/७० 
३. सम्प्राप्ताय त्वतिदये प्रदद्यादासनोदके । 

अन्तं चैव यथाशक्ति सत्कृत्य विधिपूर्वेकम्‌ ॥ मनु० ३/६६ 
४, तृणानि भ्रुमि रुदिकं वाक्चतुर्थी च सूनृता । 

एतान्यपि सतां गेहे नोच्छिद्यन्ते कदाचन ॥ मन्‌० ३/१०१ 


» 
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पूर्ण बतलाते हुए महात्मा मनु का कहना है कि अतिथि सत्कार के द्वारा विपत्ति से 
मुक्ति और स्वगे की प्राप्ति होती है। उनका कहना है कि ब्राह्मणों एवं अतिथियों के 
खाने के बाद जो शेष बच जाता है वह विधस है तथा यज्ञ करने के बाद जो शेष बच 
जाता है वह अमृत है। इस प्रकार विधस भौर अमृत का भोजन करना ही श्रेष्ठ 
है ।* माकंण्डेय पुराण ( ३६/३२-३३ ) में कहा गया है कि जो गृहस्थ अतिथि-सत्कार 
नहीं करता वह केवल पाप-भक्षण करता है । यदि अतिथि निराश होकर लौट जाता 
है तो वह भपने पाप को गृहस्थ को देकर और उसके पुण्य को लेकर जाता है ।* 


पुरुषार्थं 

पुरुषार्थं शब्द दो शब्दों के योग से बना है-पुरुष भौर अथं | भं शब्द 
प्रयोजन, लक्ष्य या साध्य बतलाता है । अतः पुरुष के प्रयोजन या लक्ष्य को ही पुरुषाथ 
कहते हैं, परन्तु यह किसी एक पुरुष का प्रयोजन या लक्ष्य नहीं है। यह सभी पुरुषों 
का लक्ष्य या प्रयोजन है । पुरुषार्थं चार माने गये हैं-धर्म; अर्थ; काम और मोक्ष ।१ 
ये सभी पुरुष के प्रयोजन हैं, अर्थात इन चार में से किसी एक की प्राप्ति के लिए ही 
कोई भी पुरुष कोई कार्य करता है । कुछ लोग तीन ही पुरुषाथं मानते हैं जिन्हें 
त्रिवर्गं कहा जाता है। महात्मा मनु ने धमं, अथे और काम नामक्‌ द्विवगं को ही 
पुरुषार्थं माना है ।* 


घसं 
धमं सवंप्रथम पुरुषार्थं माना गया है। धर्मं की विस्तृत व्याख्या पहले की 
जा चुकी है । अतः भब मर्थ, काम और मोक्ष नामक पुरुषार्थ पर ही यहाँ विचार 
किया जायगा । 


अर्थ 
द्वितीय पुरुषार्थ को अर्थे कहा गया है। अर्थ की परिभाषा करते हुए कहा 
गया है कि जिससे सभी प्रयोजनों की सिद्धि होती है वही अर्थ है।* कौटिल्य के अनु- 


१. विधशासी भवेन्नित्यं नित्यं वाऽमृतभोजनः। 
विधसो मुक्तशेषं तु यज्ञशेषं तथाऽमृतम्‌ .॥॥ मनु० ३/२८५ 
२. सदत्वा दुष्कृतं तस्मै पुण्यमादाय गच्छति । माकं० पु० २७/३४ 
« धर्मार्थे काम मोक्षाश्‍च पुरुषार्था उदारता; । विष्णु पुराण १/१८ 
४, धर्माथं विच्यते श्रयः कामार्थो धसं एव च । 
अर्थ एवेह वा श्रेयस्तिवर्ग इति तु स्थितिः ॥ मनु० २/२२४ 
“यतः सवै प्रयोजन सिद्धि; स अर्थ; पुरुषार्थ चतुष्टय; प० २२२ । 
१६ 
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सार अर्थ ही धर्म और काम का मूल है।' चाणक्य के अनुसार तो अर्थ जीवन का 
प्रमुख प्रवर्तक है।' इसका कारण यह है कि सभी व्यक्ति स्वभाव से हे की इच्छा 
करते हैं। सुख का मूल तो धर्म है, परन्तु धर्म का मूल भी अर्थ है, क्योंकि अर्थ के 
बिना धर्म भी सम्भव नहीं । अर्थ के बिना काम की भी सिद्धि नहीं हो सकती । अत; 
अर्थं को धमं और काम दोनों का मूल माना गया है । अर्थ वृत्ति या आजीविका से 
प्राप्त होता है, इसलिए चाणक्य ने बतलाया है कि अर्थे का मूल वृत्ति या आजीविका 
है । तात्पर्यं यह है कि जिससे सभी लोगों की जीविका चले वही अर्थे है। वात्स्यायन 
ने अर्थ की व्यापक परिभाषा देते हुए कहा है कि विद्या, भूमि, सोना, चाँदी, पशु, 
धन-धान्य आदि सभी अर्थ हैं।' इन सबों से मनुष्य की जीधिका चलती है अतः ये 
अर्थ माने गये हैं। महाभारत में अर्थे के विभिन्न साधनों को बतलाया गया है-- 
कृषि, वाणिज्य गोरक्षा और विविध शिल्प आदि", परन्तु महाभारत में यह भी कहा 
गया है कि जीविका के सभी साधन अर्थ के साधन हैं साधारण भाषा में हुम अर्थ 
का सम्बन्ध धन से मानते हैं, क्योंकि धन से ही हमारा जीवन चलता है । इस प्रकार 
धन भौर अर्थ समानार्थक हैं । 


धन या अर्थं का महत्त्व सभी शास्त्रकार मानते हैं। धन के बिना जीवन 
नहीं चल सकता । इसीलिए नारद ने कहा है कि मनुष्य की सभी क्रियाएँ धर्मे या 
अर्थ-मूलक हैं ।* इसका तात्पर्यं यह है कि अर्थ का उपार्जन करने के लिये ही मनुष्य 
सब कुछ करता दै । 


शुक्र नीति ( १/८४) में. कहा गया है कि निर्धन मनुष्य चाहे कितना ही 
गुणवान क्यों न हो; वह अपनी स्त्री, पुत्र और परिवार वालों से आदर नहीं प्राप्त 
करता । अतः मनुष्य कॉ धन प्राप्त करने के लिये सर्वदा प्रयास करना चाहिये। 


चाणक्य ने तो यहाँ तक कहा है कि निर्धन व्यक्ति का जीवन मृध्यु के समान है । 


१. अर्थं मूलौ धर्म कामौ । कौटिल्य अर्थशास्त्र 
२. अर्थां प्रवतंते लोकः । चाणक्य सूत्र ७/२८ 
३. विद्या-भूमि-हिरण्य-पशु-धन-धान्य भाण्डोपस्कर । 
मित्नादीनां अर्जनं अजितस्य च विवर्धनं अर्थः ॥ कामसूत्र; अ० १ 
४. कमंभूमिरियं राजन्निह वार्ता प्रशस्यते । 
कृषि वाणिज्य गोरक्ष्यं शित्पानिविधाति च ॥ शान्तिपवं, १६७/११ 
५. महाभारत, शांतिपर्व । 
६. नारद स्मृति उद्धृत, पुरुषाथं चतुष्टय, पृ० २२६ । 
७. अधनस्य बुद्धिनं विद्यते । 
दारिद्रा खलु पुरुषस्य मरणम्‌ ॥ चाणक्य सूत्र ४/५८ 
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निधन व्यक्ति के लिये सुन्दर नगर भी श्मशान है तथा धनवान के लिये जंगल भी 
राजधानी के समान है 1 


अर्थोपाजंन के उपाय--महात्मा मनु के अनुसार भर्थोपार्जन के निम्नलिखित 
साधन हैं--विद्या; शिल्प, सेवा, पशुपालन, व्यापार, कृषि, धैये, भिक्षा और व्याज ।' 
अर्थोपाजेन के लिये मनु ने कुछ वृत्तियों का भी उल्लेख किया है । ये वृत्तियाँ निम्न- 
लिखित हैँ-- 


१. उच्च ओर शील वृत्ति: इसे अभूत कहा गया है, क्‍योंकि इसमें कुछ 
माँगना नहीं पड़ता । 

२. मृत वृत्ति : इसमें माँग कर धन का उपाज॑न किया जाता है । 

३. प्रमृत वृत्ति 1 कृषि आदि इसके अन्तर्गत हैं । 

४. वाणिज्य वृत्ति : इसे सत्यानृत वृत्ति भी कहा गया है। 

५, श्व वृत्ति : सेवा को श्ववृत्ति कहा गया है। महात्मा मनु ने अर्थोपाजेन 
में सन्तोष को बहुत महत्त्वपूर्ण बतलाया है । सन्तोष से ही व्यक्ति को सुख प्राप्त होता 
है ।* सन्तोष के बिना अर्थोपाजेन से सुख नहीं मिलता । 


महात्मा मनु ने धन के उपार्जन में पवित्न साधनों को विशेष महत्वपूर्ण बत- 
लाया है। उनका कहना है कि अर्थे उपार्जन का साधन पवित्व न हो तो उसका परि- 
त्याग करना चाहिये ।/ अपवित्र साधनों से उपाजित होने वाला धन तो सुख भौर पर- 
लोक का विरोधी होता है। इससे स्पष्ट है कि अर्थ का उपार्जन घर्भं के आबार पर 
होना चाहिए। इतना ही नहीं, महात्मा मनु के अनुसार उपाजित अथं का उपभोग 
भी ध्मपर्वक ही होना चाहिए । भागवतु पुराण में बतलाया गया है कि अथे का पाँच 
कार्यो में व्यय होना चाहिये। अथं का एक अंश धर्म के लिए, दूसरा अंश यज्ञ के 
लिये; तीसरा अंश धन को वृद्धि के लिये; चोथा अंश भोग के लिये और पाचवा 


१. अधनस्या बाऱ्धवस्य'"''*""*भुमिर्भवति महाटवी । 

श्रीमतो भविष्यमपि राजधानी ( ना० वा० अर्थं समुद्देश ) 
२. विद्या शिल्पं भृतिः सेवा गोरक्ष्यं विपणिः कृषिः । 

धुतिभैक्ष्य कुसीदं च दशजीवन हेतवः॥ मनु० १०/११६ 
३. सन्तोषं परमास्थाय सुखार्थी संयतो भवेत्‌ । 
सन्तोषमूलं हि सुखं दुःखमूलं विपयंयः ॥ मनु० ४/१२ 
परित्यजेद्थं कामौ यौ स्यातां धमवजिती। 
धर्म चाप्यसुखोदकं लोकं विकुष्टमेव च ॥ मनु० ४/१७६ 


९] 
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अंश स्वजनों के लिये व्यय होना चाहिये ।१ भागवत्‌ पुराण में अर्थं से उत्पन्न होने 
वाले अनर्थों को भी बतलाया गया है । चोरी; हिसा, असत्य; दम्भ, काम, क्रोध, 
मद, अहंकार; अविश्वास, स्पर्धा, लम्पटता; दूत; मद, दुरव्येसत आदि सभी अर्थ के 
दोष मोने गये हैं। अतः मनुष्य को घन उपाजंन में इन दोषों से बचना चाहिये । अथं 
जीवन के लिये अत्यन्त आवश्यक है, परन्तु इसका उपार्जन तथा उपभोग दोनों धमं 
के आधार पर होना चाहिये। ऐका न होने पर अर्थ अनर्थ का रूप ले लेता है। अर्थ 
का समुचित उपयोग न होने से मनुष्य पाप का भागी बनता है। अर्थं का सबसे बड़ा 
दोष दपं या अहंकार है। इसका दूसरा दोष मोह है । मनृष्य को इन दोषों से बचना 
चाहिये । 


काच्च 
काम शब्द बड़ा व्यापक है । इच्छा, कामना, वासना, स्पृहा, तृष्णा, एषणा, 
आदि सभी को काम हो माना गया है । काम का स्वरूप बतलाते हुए महाभारत में 
कहा गया है कि पाँच ज्ञान-इन्द्रियाँ, मन और बुद्धि के साथ उनका जो विषयों के साथ 
सम्बन्ध होता है और उस सम्बन्ध से जो आनन्द या सुख उत्पन्न होता है वही काम 
है। तात्पर्यं यह है कि रूप, रस, गन्ध, स्पर्शं आदि विषयों के साथ नेत्र, नासिका, 
कान; रसना और त्वचा आदि इन्द्रियों का सम्पर्क होता है । इस सम्पर्क के फलस्वरूप 
सुख या आनन्द का अनुभव होता है। यह विषय का आनन्द है । इसे ही काम कहते 
हैं । काम-सूत्र में काम की परिभाषा देते हुए कहा गया है कि अभिमान सहित रस 
से ओत-प्रोत सभी इन्द्रियों का आनन्द जिससे उत्पन्न होता है वही काम है।१ तात्पर्यं 
यह है कि स्पर्श के विषयों में स्वभावतः अभिमान होता है । व्यक्ति समझता है कि 
यह मेरा है ओर मैं इससे सुख प्राप्त करूंगा । इस अभिमान से एक प्रकार की 
आसक्ति उत्पन्न होती है। इस आसक्ति से इन्द्रियों को सुख प्राप्त होता है, वहो काम 
है । काम शब्द के तीन अर्थ हैं--१. सुख; २. सुख के साधन, ३. सुख की कामता। 
काम स्वयं सुख रूप है। यह सुख का प्रधान साधन भी माना जाता है तथा इसी को 
१. एते पञ्चदशाऽनर्था अर्थमुला मता न्‌णम्‌ । 
तस्मादनर्थाख्य श्रेयार्थी दूरतस्त्यजेत ॥ 
श्रीमद्भागवत ११/२३/१८/१४ 
२. इन्द्रियाणां च पन्यान्तं मनसौ हृदयस्य च। 
विषयो वतंमानानां या प्रीतिरुपजायते । 
स काम इति में बुद्धि: कर्मणा फलमुत्तमम्‌ ॥ 
महाभारत, वनपवं, उद्भूत पुरुषार्थं चतुष्टय; पृष्ठ २६० 
३. आभिमानिक रसानुविद्धी यतः सर्वेन्द्रिय प्रीति सा कामः ॥ कामसूत्र, पु० ३०३ 





कल 
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सुख के लिये इच्छित पदार्थ भी कहा गया है; परन्तु इन सबों में काम इन्द्रिय-सुख 
के लिये अधिक प्रचलित है। इन्द्रिय-सुख इन्द्रिय और विषय के सम्पर्क से उत्पन्न 
होता है--जैसे स्त्री और पुरुष के सम्पर्क से उत्पन्न होने वाला यौन सुख । यौन सुख 
सभी प्राणियों का स्वभाव है । इस यीन सुख के दो अंग हैं--१. यौन सुख की प्रासि, 
२. सन्तान की उत्पत्ति। यह दूसरा अंग काम का बड़ा महत्वपूर्ण अंग है । संसार 
की परम्परा इसी से चलती है। यदि स्त्री और पुरुष मे काम की भावना न हो तो 
संसार की परम्परा समाप्त हो जायेगी । 


उपरोक्त विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि काम शब्द का प्रयोग साधारणतः 
दो अर्थो में किया जाता है--व्यापक और संकुचित । व्यापक अथं में काम सभी 
प्रकार की इच्छा, कामना; अभिलाषा आदि की ओर संकेत करता है । अपने संकुचित 
अर्थ में काम केवल यीत सुख की ओर संकेत करता है। अपने व्यापक अथे में काम 
भावना पक्ष को सन्तुष्ट करता है । इसी कारण कला; ललित कला, चित्रकला, संगीत, 
कविता, सौन्दर्य शास्त्र इत्यादि सुख का बोधक होता है, परन्तु काम केवल इन्द्रियो 
को विषयों की ओर ही नहीं प्रेरित करता, वरन्‌ वह इन्द्रियों को नियन्त्रित भी करता 
हैं। यौन सुख तो पशु और मनुष्य में समान ही है, परन्तु मनुष्य नियन्त्रित सुख 
चाहता है । वह भोग करता है परन्तु योग के साथ । इस प्रकार काम केवल पाशविक 
सुख नहीं वरन्‌ नियन्त्रित भोग है । यौन सुख को मैथुन भी कहा गया है। मैथुन के 
आठ प्रकार माने गये हैं-स्मरण, कीतेन; केलि-प्रेक्षणम्‌, गुह्यभाषणम्‌, संकल्प, अध्यव- 
साय तथा क्रिया-निवृत्ति, परन्तु इन सबों के साथ नियन्त्रण और व्यवस्था का भी 
महत्व बतलाया गया है। इनके बिना काम पुरुषार्थ नहीं कहा जा सकता । गीता में 
बतलाया गया है कि काम, क्रोध और लोभ पर नियन्त्रण न रखने से नरक के द्वार 
खुल जाते हैं । काम को महान पापी भी कहा गया है । यह रजोगुण से उत्पन्न होता 
है और अग्नि के समान कभी भोगों से तृप्त नहीं होता ।* 

सोक्ष 

मोक्ष अन्तिम पुरुषार्थ है । इसे परम पुरुषार्थ भी कहा गया है। मोक्ष शब्द 
का अर्थ छुटकारा पाना ( मुल्लु मोचने ) है। इसे प्राप्त करके मनुष्य सभी प्रकार के 
दुःखों से छुटकारा पा जाता है। दुःख तीन हैं--आधिभोतिक, आधिदैविक और 
आध्यात्मिक । इन दुं:खों के कारण ही व्यक्ति दुःखी रहता है। अतः इन दुःखों से मुक्ति 
१. त्विविधे नरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मनः । ८ 

कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्‌ त्रयं त्यजेत्‌ ॥ गीता १६/२१ 
२. काम एष क्रोध एष रजोगुणसमुद्भवः । 
महाशनो महापाप्मा विद्ध्येनमिह वैरिणम्‌ ॥ गीता ३/३७ 
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या छुटकारा प्राप्त करना ही मोक्ष कहलाता है । प्रश्न यह है कि व्यक्ति दुःख क्यों 
भोगता है तथा इससे छुटकारा कसे प्राप्त कर सकता है? उत्तर यह है कि व्यक्ति 
अज्ञान या अविद्या के कारण ही दुःख प्राप्त करता है तथा ज्ञान या विद्या के कारण 
मुक्त हो जाता है । इसीलिये अज्ञान को बन्धन ( जन्म-मरण ) का कारण माना गया 
है तथा ज्ञान को मोक्ष का कारण माना गया है । अज्ञान के कारण ही मनुष्य अतित्य, 
अपवित्न और अनात्म को नित्य; पवित्न और आत्म समझने लगता है। ज्ञान से ही 
इसका नाश होता है । 


अज्ञान से बन्धन और ज्ञान से मोक्ष--भारतीय दर्षन में अज्ञान को ही 
बन्धन या संसार का कारण माना गया है । भगवानु कृष्ण ने गीता में स्पष्ट बतलाया 
हैं कि यह लोक कमं-बन्धनजन्य है ( लोकोऽयं कमंबन्धन:--३/<६ ) । तात्पय॑ यह है 
कि हम अज्ञान के कारण आसक्त भाव से कर्म करते हैं, यही कर्म बन्धन का जनक 
है। कर्म के शुभाशुभ के फलस्वरूप संसार की अनवरत धारा चलती रहती है। 
अज्ञान के कारण ही हम विषयों के यथार्थ स्वरूप को नहीं जान पाते तथा सांसारिक 
विषयों में भोग की लिप्सा उत्पन्न होती है । विषयों का भोग हम करते जाते हैं और 
आसक्ति बढ़ती जाती है। जिस प्रकार अग्नि में घृत डालने से अग्नि बढ़ती जाती है, 
उसी प्रकार विषयों का भोग बढ़ता ही जाता है-- 


न जातु कामः कामानामुपभोगेन शाम्यति । 
हविषा क्ृष्णवर्त्मेव भूय एवाभिवधंते॥ गीता 


अज्ञान का यही स्वरूप है। अज्ञान के कारण ही विषथानुराग उत्पन्न होता 
है तथा बन्धन होता है । अज्ञान के कारण इम अनित्य को नित्य मान लेते हैं, अपवित्न 
को पवित्र, दुःख को सुख, अनात्म को आत्म मान लेते हैं ।! तात्पर्य यह है कि सांसा- 
रिक सुख अनित्य, अपवित्र तथा दुःखदायी है । हम अज्ञानवश इसे नित्य, पवित्न मात- 
कर इसमें अपना अनुराग मानते हैं; जिससे बन्धन उत्पन्न होता है । 


अज्ञान बन्धन को कारण है, अतः ज्ञान से ही मोक्ष होता है । ज्ञान के बिना 
मुक्ति सम्भव नहीं--ऋते ज्ञानान्न मुक्तिः । मोक्ष के लिए एकमात्र आत्म-तस्व का 
ज्ञान ही अपेक्षित है । इसी से अमृत-तत्व प्राप्त होता है। कोई दूसरा मार्ग नहीं--तान्यः 
पन्थाः विद्यतेऽयनाय ( खेता० ६/११ ) । ज्ञान से ही अज्ञान का नाश सम्भव है, 
जैसे प्रकाश से अन्धकार का । इसी कारण सभी भारतीय दार्शनिक ज्ञान की महिमा 
को स्वोकार करते हैं। यह सांसारिक ज्ञान नहीं, वरनु अध्यात्म-ज्ञान या तत्त्व-ज्ञान है । 
तत्त्व को इष्टि से संसार में एक ही तत्त्व है ब्रम या आत्मा । अतः आत्म-ज्ञान या 
न्हम-शान ही तत्त्व-ज्ञान है । इसी तत्त्व-ज्ञान से संसार का विकास सम्भव है; अन्यथा 


१. अनित्याशुचिदुःखावात्मसु निश्चयशुचिदु/खात्मख्यातियविद्या । योगसूत्र २/५ 


दश 
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नहीं । आत्म-ज्ञान होने से ही आत्मा में अभिरुचि भौर अनात्मा में अनास्था उत्पन्न 
होती है। सभी सांसारिक विषय आत्मा से इतर अनांत्म हैं, हेय हैं। भतः इसी 
आत्मा का श्रवण, मनन, निदिध्यासन परम कर्तव्य बतलाया गया है । 
“आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो; निदिध्यासितव्यो ।” 
वृह० उप० २/३ 
यथार्थ में आत्मद्रष्टा ही दार्शनिक है। भात्म-दर्शन के लिए भौतिक चक्षु 
पर्याप्त नहीं; वरन्‌ 'दिव्य-हृष्टि' की आवश्यकता है । दर्शन शास्त्र इसी दिव्य-हष्टि का 
साधत है। 
आत्म-दषन के लिए आत्म-ज्ञान की आवशयकता है, बौद्धिक ज्ञान की नहीं । 
आत्म-ज्ञान तात्विक ज्ञान है, परा विद्या है जो अपरा विद्या; बौद्धिक ज्ञान से भिन्न 
है। परा विद्या से ही अक्षर तत्त्व ( आत्मा का ज्ञात ) सम्भव है । आत्म-ज्ञान के 
लिए ही देवषि नारद आत्म-ज्ञानी सनत्कुमार के पास जाकर आत्म-विद्या की प्रार्थना 
करते हैं जिससे सभी दुःखों का नाश हो तथा परमश्चेय की प्रापि हो। मैंने समस्त 
वेद; इतिहास, पुराण, गणितशास्त्र, तर्कशास्त्र, नीतिशास्त्र, देवविद्या, भूतविद्या, 
अस्त्रविद्या, मन्त्रविद्या, नक्षत्रविद्या, ललितकला आदि सबका अध्ययन किया है; 
परन्तु मुझे दुःख है कि इतना ज्ञान मुझे शोक-सागर के पार न उतार सका । मैंने 
गुरुओं से सुना है कि आत्म-ज्ञानरूपी सेतु से ही शोक सागर को पार किया जा सकता 
है । इससे स्पष्ट है कि आत्मज्ञान ही श्रेष्ठ है और मोक्ष का सोपान है । मनुष्य जरा 
ओर मृत्यु से वेर्चन है। वह इसके पार जाना चाहता है। इसी हष्टि से कठोपनिषद 
में नचिकेता नामक बालक ब्रह्मज्ञानी यमराज के पात जाकर आत्म-विद्या या वेदान्त 
विद्या के लिए प्रार्थना करता है। महात्मा बुद्ध ने जरा और मरण पर विजय प्राप्त 
करने के लिए ही घर और संसार को छोड़ा । अनवरत साधना के बाद उन्होंने 
निर्वाण ( मोक्ष ) का मार्ग खोज निकाला । इस प्रकार हिन्दू और बौद्ध आदि सभी 
दर्शनों में इस शोकातीत अवस्था के पार जाने का मार्ग बतलाया गया है। मार्ग 
सभी दशनों में भिन्त-भिन्त हैं, परन्तु सबका उद्देश्य एक ही है । मार्गों की अनेकता 
में भी लक्ष्य की एकता का प्रतिपादन भारतीय दर्शन की विशेषता है । जिस प्रकार 
गंगा की विभिन्न धाराओं का अन्तिम लक्ष्य समुद्र है, वैसे ही भारतीय दशन के 
विभिन्त मार्गों का उद्देश्य केवल मोक्ष की प्राप्ति है । 
नहग्वेद एवं ब्राह्मणों में धर्म को ही पुरुषार्थं माना गया है। धर्म का फल है 
धरती पर प्रलम्ब जीवन और स्वर्ग की प्राप्ति । उपनिषदों में मोक्ष को परम पुरुषार्थं 
माना गया है । वेदविहित कमों के अनुष्ठान से स्वर्ग की प्राप्ति होती है, देव-सहश 
सुखोपभोग होता है, परन्तु पुण्य के क्षीण हो जाने पर मनुष्य को पुनः घरती पर 
आना पड़ता है । अतः स्वर्ग-सुख नित्य नहीं, स्वर्ग की प्राप्ति जन्मश्मरण की समस्या 
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का निदान नहीं । इसी कारण उपनिषद में मोक्ष को परम पुरुषार्थ माना गया है। 
मोक्ष ही बन्धन का अन्त है, संसार का विनाश है, दुःखों का उच्छेद है । मुक्त आत्मा 
ही आवागमन के चक्र को तथा संसार-जन्य क्लेश को नहीं सहती । इस प्रकार मोक्ष 
बन्धन का विनाश है । इसका साधन है ज्ञान । विशुद्ध ज्ञाव के अभ्युदय से आत्मा के 
शुद्ध चैतन्य स्वरूप का लाभ होता है। ब्रहम ही शुद्ध चैतन्य स्वरूप है । चंतन्यमाद्न 
होने के कारण आत्मा ओर ब्रह्म में ऐक्य माना गयो है । अतः जीवात्मा और पर- 
मात्मा का तादात्म्य ही मोक्ष है--ततु त्वमसि श्वेतकेतो । 


उपनिषद्‌ में बतलाया गया है कि आत्मा और परमात्मा में भेद-हष्टि ही 
बन्धन का कारण है तथा दोनों में अभेद हष्टि ही मोक्ष का कारण है। श्वेताश्वतर उप- 
निषद्‌ में कहा गया है कि जीव अपने को भौर सर्वनियन्ता परमात्मा को अलग-अलग 
मानकर ही इस महान चक्र में भ्रमण करता रहता है; परन्तु जब उसे जीव भोर 
परमात्मा के अभिन्न स्वरूप का ज्ञान हो जाता है तब वह अमृत-तत्त्व को प्राप्त हो 
जाता है ।* तात्पर्य यह है कि जीवात्मा में भेद-हष्टि ( यह अन्य है और मैं अन्य हुँ) 
के कारण ही जीव संसार में भ्रमण करता रहता है। वह अनात्मभ्ूत देहादि को 
आत्मा मानता हुआ, देवता; मनुष्य एवं तियंगादि योनियों में भ्रमण करता हुआ सब 
ओर भटकता रहता है, परन्तु जब वह सच्चिदानन्दमय ब्रह्म से अपने को अभिन्न 
समझ लेता है ( मैं ब्रह्म ही हूँ ) तब वह मुक्त हो जाता है। वृहृदारण्यक उपनिषद्‌ 
में भेद-हष्टि को ही संसार का हेतु बतलाया गया है । जो ऐसा जानता है कि मैं ब्रहम 
हुँ, वह सर्वरूप हो जाता है । देवगण भी उसके सर्वात्मक ब्रह्मभाव की प्राप्ति में बाधा 
पहुंचाने में समर्थ नहीं होते, क्योंकि वह उनका आत्मा ही हो जाता है। किन्तु जो 
किसी अन्य देवता की “यह अन्य है, मैं अन्य हुँ” ऐसे भाव से उपासना करता है वह 
अज्ञानी है।' मोक्ष के लिए ब्रहमात्म-तत्त्व का ज्ञान ही अपेक्षित है, इसी से अमृत-तत्व 
प्राप्त होता है, कोई दूसरा माग नहीं ।£ इसे जानने वाला व्यक्ति ही अमर हो जाता 
है। यदि पुरुष अपने को परमात्मा का स्वरूप जान ले कि “मैं ही परमात्मा हूँ तो 
बया इच्छा करता हुआ शरीर के पीछे संतप्त होगा*? छान्दोग्य उपनिषद्‌ में कहा 


९. सर्वाजीवे सर्वसंस्थे वृन्ते, अस्मिन्हसो भ्राम्यते ब्रह्मचक्रे । 
पृथगात्मानं प्रेरितारं च मत्वा जुष्टस्ततस्तेनामत्वमेति ॥ 
श्वेता० उप० १/१/६९ 
२, य एवं वेदाहं ब्रह्मास्मीति स इदं सर्वं भवति । 
तस्य न देवाशवानाभूव्या ईशते॥ वृहृदा० उप० १/४/१० 
३. नान्यः पन्थाः विद्यतेऽयनाय । श्वेता उप० ६/१५ 
४, किमिच्छङ्कस्य कामाय शरीरमनुसंज्वरेत्‌ । ४/४/१२ 
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गया है कि आत्मज्ञानी शोक-सागर के पार हो जाता है!। मुण्डकोपनिषद्‌ में बतलाया 
गया है कि उस चराचर परमात्मा का साक्षात्कार कर लेते पर हृदय की ग्रन्थि टूट 
जाती है, सारे संशय नष्ट हो जाते हैं तथा समस्त कमं क्षीण हो जाते हैं। जिस 
प्रकार नदियाँ बहती हुई अपने नाम और रूप को छोड़कर समुद्र में विलीन हो 
जाती हैं, उसी प्रकार विद्वान्‌ और नाम रूप से मुक्त होकर पर से भी पर, दिव्य से भी 
दिव्य पुरुष को प्राप्त हो जाता है ।१ वह जो उस ब्रहम को जानता है, ब्रम ही हो 
जाता है । प्रश्नोपनिषद्‌ में कहा गया है कि उस जानने योग्य पुरुष को जान जिससे मृत्यु 
तुझे व्यथित न करे | ईशा० उप० में बतलाया गया है कि उस अवस्था में एकत्व 
देखने वाले पुरुष को शोक और मोह नहीं हो सकता ।" इस प्रकार आशय यह है कि 


आत्मा-परमात्मा के ऐक्य भाव का अनुभव ही उपनिषद्‌ में मोक्ष है। यह ज्ञान से ही 
साध्य है ।* 


१. तरित शोकमात्मवित्‌ । छा० ३० ४/१/३ 
२. भिद्यते ह्ृदयग्रन्थिर्दि्यन्ते सर्वसंशयाः । 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणितस्मिन्हष्टे परावरे ॥ मुण्ड० उप० २/२/८ 
३. यथा नद्यः स्यन्दमाना समुद्रेऽस्तं गच्छन्ति नामरूपे विहाय । 
तथा विद्वान्नामरूपाद्विमुक्तः परात्परं पुरुषसुपेति दिव्यम्‌ ॥ ३/२/८ 
४. तं वेद्यं पुरुषं वेद यथा मा वो मृत्युः परिव्ययाः । ६/६ 
५. तत्न मोहः कः शोक एकत्वमनुपश्यतः । ईशा० उप० ७ 
६, विद्ययामुतमश्नुते । ईशा० उप० ११ 





अध्याय १९ 


भारतीय धर्म में ईश्वरःविचार 


> 00:10. 

ईश्वर-विचार हिन्दू-धमं में सबसे महत्वपूर्ण विचार है। आस्तिक दशनो में 
प्रायः ईश्वर की चर्चा है। ईश्वर को सगुण ब्रह्म या अपर ब्रह्म भी कहा गया न] 
ईइवर निविशेष और निगु'ण ब्रहम नहीं वरन्‌ सविशेष और सगुण ब्रहम है । यह अप्रमेय 
और अगोचर नहीं बल्कि प्रमेय और गोचर है । ईश्वर ही सृष्टि का कर्ता, धर्ता भौर 
संहृता है । वेदों में ईश्वर के दो लक्षण बतलाये गये हैं--स्वरूप लक्षण भर तटस्थ 
लक्षण । ईश्वर को सत्य, ज्ञान और अनन्त रूप बतलाया गया है, यही ईश्वर का स्वरूप 
लक्षण है। ईश्वर से ही सभी जीव उत्पन्न होते हैं, जीते हैं और पुनः उसी में विज्ञीन 
हो जाते हैं-यह ईश्वर का तटस्थ लक्षण है। 


वेदों में ईश्वर को विश्व का नित्य और उपादान दोनों कारण माना गया है । 
मुण्डक उपनिषद में बतलाया गया है कि जिस प्रकार मकड़ी जाले को बनाती है मौर 
स्वयं निगल जाती है वैसे ही ईश्वर सृष्टि को उत्पन्न करता है तथा सबों को अपने 
आप में लीन कर लेता है। इससे स्पष्ट है कि जगत का आदि और अन्त ईश्वर में 
ही है। ईश्वर से भिन्न कुछ भी नहीं । अतः संसार का निर्माण करने के लिए उसे 
किसी अन्य वस्तु की अपेक्षा नहीं; वह विश्व का उपादान भी स्वयं उत्पन्न करता है । 
ईश्वर ही विश्व का अन्तर्यामी है। वह विश्व का निर्माण कर विश्व से अलग नहीं 
हो जाता वरन्‌ विश्व के भीतर निवास करता है तथा विश्व का शासन करता है। 
इसीलिए उसे विश्व का बन्तर्यामी मृत्रधार भी कहा गया है । अग्नि; वायु, स्वगं, सूर्यं, 
चन्द्रमा, नक्षत्र, आकाश आदि सबमें ईश्‍वर ही व्याप्त है। तंत्तिरीय उपनिषद में 
बतलाया गया है कि सृष्टि की उत्पत्ति के समय ईरवर ने प्रत्येक सृष्ठ पदार्थ में प्रवेश 
किया और बाद में उसमे स्वयं सतु-असत्‌, विज्ञान ओर अविज्ञान रूप धारण कर लिये। 
अतः ईश्वर प्रत्येक वस्तु में व्याप्त है । सम्पूणं प्रकृति ईश्वर की सृष्टि है तथा ईश्वर 
इसका शरीर है । ईश्वर को प्रकृति की आत्मा भी कहा गया है । बृहदारण्यक उपनिषद 
में बतलायां गया है कि सभो देवता और सभी लोग तथा सभी जीवात्माये परमात्मा 
में स्थित हुँ ( वृह्दारण्यक उपनिषद ११/५/३४ )। 


ईश्वर को सर्वशक्तिमान कहा गया 


है। वह सर्वगुण सम्पन्न है। वह सत्य, 
ज्ञान, आवन्द आदि गुणों का धाम है। 


गुणों का धाम होने से ईश्वर भगवानु कहलाता 
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है। भगवान में छः गुण सर्वदा निवास करते हैं--ऐइवयं; धर्म, यश, श्री, ज्ञान और 
वैराग्य । कहीं-कहीं ईश्वर में दो और गुण भी बतलाये गये हैं--सत्य-संकल्प और 
निष्पाप | अतः ईश्वर को गुणाष्टक भी कहा गया है । 

ईश्वर सृष्टि का स्वामी और कर्माध्यक्ष हैं। जीव के द्वारा किये गये पाप 
और पुण्य के लिए ईश्वर कर्म का विधान करता है। इस सबके अतिरिक्त ईश्वर दया 
का धाम और करुणा का सागर है। वह तीनों लोकों का निर्माता है। वह जगत के 
लोगों को पुत्रों के समान प्यार करता है; दीन दुखियों की सहायता करता है, इसीलिए 
उसे भक्तवत्सल कहते हैं। वह साधारण पुरुष के समान कर्ता नहीं; वरन्‌ क्लेश-कमं 
आदि से रहित पुरुष-विशेष परमेश्वर है। शरणागत भक्तों की रक्षा करना उसका 
धमं है ॥ ईश्वर ही विश्व का नैतिक तियन्ता है । मनुष्य के कर्मो के अनुसार फल 
का विधान वही करता है। सत्कर्म करने वालों के लिए स्वग और दुष्कर्म करने 
वालों के लिए नरक का विधान ईश्वर ही करता है। धमं की रक्षा करने तथा 
पापियो को दण्ड देने के लिए ईश्वर अवतार ग्रहण करता है । 

अवतारवाद 

हिन्दू धर्म के अनुसार ईश्वर नित्य, शुद्ध, बुद्ध ओर मुक्त होते हुए भो मत्स्य, 
कच्छप, वाराह, मृसिह, वामन आदि अनेक रूपों में प्रकट होता है, यही ईश्वर का 
अवतार है। अवतार के कारण ही निगुण ब्रहम सगुण होकर राम ओर कृषण के रूप 
में दिखलायी पड़ता है । हिन्दू धर्मशास्त्रों में दस अवतारों का वर्णन है। ये सभी 
अवतार ईश्वर के सगुण रूप हैं। सगुण रूप में भगवान भक्तों को सबसे प्रिय हैं। 
भगवान के रूप और गुण का गान कर भक्त भगवान से सम्बन्ध स्थापित कर लेते हैं । 
अतः अवतारवाद को भक्ति युग के लिए बड़ा महत्वपूर्ण माना गया है। एक आवश्यक 
प्रशन यह है कि परमात्मा अवतार क्यों लेता है? उसे कोई इच्छा नहीं, क्योंकि वहू 
निष्काम है । भतः वह धरती पर राम ओर कृष्ण के रूप में क्यों आता है ? इसका 
उत्तर देते हुए हिन्दू धर्म में कहा गया है कि परमात्मा अज या अजन्मा है क्योंकि वह 
नित्य है । परमात्मा में ज्ञात-शबित और क्रिया-शक्ति दोनों है । क्रिया-शक्ति के द्वारा 
ईदवर सृष्टि को उत्पन्त करता है और ज्ञान-शक्ति के द्वारा इसका नियन्त्रण करता 
है । इस प्रकार विश्व की उत्पत्ति और नियन्त्रण दोनों ईश्वर के अधीन हैं। सृष्टि को 


१, वेदस्य पुरुषः कर्ता न हि याहशताहृशः। 

किन्तु त्रैलोबयनिर्माणनिपुणः परमेश्वरः ॥ 

स देवो परमो ज्ञाता तिव्यानस्दः कृपान्वितः ॥ 

क्लेशकर्मेविपाकादि परामश विवजितः॥ 
जयन्तं भट्ट, न्याय-मंजरी) प० १७५ 


उत्पन्न कर वह सृष्टि की सुव्यवस्था करता है । जब इस व्यवस्था में कमी आती है 
तो वह स्वयं अवतार लेकर व्यवस्था की कमी को दूर करता है। गीता में भगवान 
ने बतलाया है कि “मैं जन्महीन हूँ फिर भी माया के कारण जन्म लेता हूं ।”१ 
माया ईश्वर की अलौकिक शक्ति है इसी के माध्यम से ईश्वर अवतार ग्रहण करते 
हैं। गीता में भगवान ने अपने अवतार के रहस्य को स्वयं समझाया है। उनका 
कहना है कि “जब धमं की हानि होती है और अधर्म बढ़ता है तो मैं अवतार ग्रहण 
करता हूँ ।”” साधुओं की रक्षा के लिए तथा पापियों को दण्ड देने के लिए मैं प्रत्येक 
युग में जन्म ग्रहण करता हूँ । इससे स्पष्ट है कि ईश्वर अवतार लेकर धर्म की रक्षा 
करता है । 


वैदिक धर्म दो प्रकार का माना गया है-प्रवृत्ति लक्षण और निवृत्ति लक्षण। 
स्वधमं का आचरण प्रवृत्ति रूप धर्म है। यह धर्म का बाह्य रूप है। ज्ञान; भक्ति, 
वैराग्य, योग और आन्तरिक अभ्यास निवृत्ति धर्म है। ये दोनों प्रकार के धर्म जगत्‌ 
की स्थिति और प्राणियों के लिए आवश्यक हैं तथा सभी वर्ण और आश्रमवाप्तियों 
के लिए आचरण करने योग्य हैं, परन्तु कालान्तर में जब अधर्म से धम की पराजय 
होने लगती है तो भगवान धर्म की रक्षा के लिए अवतार ग्रहण करते हैं। इस 
प्रकार अपना कोई प्रयोजन न होने पर भी प्रवृत्ति और निवृत्ति रूप ध्म की रक्षा 
के लिए भगवान जन्म ग्रहण करते हैं। भगवान अवतार लेकर साधुओं की रक्षा करते 
हैं, पापियों का नाश करते हैं। इस प्रकार धर्म की स्थापना के लिए ही भगवान्‌ 
अवतार ग्रहण करते हैं ।* इस प्रकार ईश्वर के अवतार का मुख्य काय धर्म की स्थापना 
करना है; वैदिक धर्म की रक्षा करना है। भगवान अवतार लेकर अधर्मी दुष्टों का 
नाश करते हैं। उदाहरणाथ--राम और कृष्ण का अवतार ग्रहण कर भगवान ने 


१. अजोऽपि सन्नव्ययात्मा भूतानामीश्वरोऽपि सन्‌ । 


प्रकृति स्वामधिष्ठाय सम्भवाम्यात्ममायया ॥ गीता ४/६ 
२० यदा यदा हिँ धर्मस्य ग्लानिभवति भारत 1 
अभ्युत्थानमधर्मस्य तदात्मानं सृजाम्यहम्‌ ॥ गीता ४/७ 
३. श्री शंकराचार्य, गीता-भाष्य उपोद्घात । 
४. (क ) परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम्‌ । 
धर्म संस्थापनार्थाय सम्भवामि युगे युगे ॥ गीता ४/५ 
( ख ) संत तुलसीदास ने भी यही प्रयोजन बतलाया है-- 
जब-जब होइ धरम की हानी। बाढ्हि असुर अधम अभिमानी ॥ 
करहि अनीति जाइ नहि बरनी । सीदहि विप्र धेनु सुर धरनी ॥ 
तब तब प्रभु धरि बिबिध सरीरा । हर्राह कृपा निधि सज्जन पीरा ॥ 
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रावण और कंस का विनाश किया । दुष्टों के संहार से तथा साधुओं की रक्षा से 
धर्म की ध्वजा खड़ी रहती है । यही अवतारवाद का रहस्य है । 


ईश्वर की सत्ता के लिए प्रसाण 


ईशवर की सत्ता सिद्ध करने के लिये प्रमाण देना न्यायन-्दशन की विशेषता 
है । अन्य आस्तिक दशेनो में ईइवर को मान लिया गया है । अतः अन्य आस्तिकों 
के लिये ईश्वर एक मान्यता है । न्याय की विशेषता यह है कि ईश्‍वर को तो मानता 
ही है, ईशवर की सत्ता को सिद्ध करने के लिए प्रमाण भी देता है । प्रमाण देने से 
शवर प्रमेय बन जाता है। इस प्रकार अप्रमेय ईश्‍वर को प्रमेय बना देना न्याय की 
अपनी विशेषता है । अन्य दशंनों में ईश्वर को श्रुति-गम्य माना गया है । तात्पर्यं यह 
है कि ईश्वर की सत्ता तो श्रुति या वेद से सिद्ध होती है । श्रुति या वेद की प्रामा- 
णिकता तो सभी आस्तिक दर्शन स्वीकार करते हैं। न्याय की विशेऽता है कि यह 
ईइ्वर को बुद्धिगम्य भी मानता है । न्याय में ईश्वर को प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द 
तीनों प्रमाणों से सिद्ध किया गया है। प्रत्यक्ष और अनुमान तो शुद्ध बौद्धिक प्रमाण 
हैं । इन तीनों प्रमाणों में भी नैयायिक अनुमान पर बहुत बल देते हैं तथा ईश्वर को 
अनुमाननगम्य बतलाते हैँ । ईश्वर को अनुमेय बतलाना तो बुद्धि को प्रश्नय देना है।' 
वप्तुतः ईश्वर बौद्धिक नहीं ( यो बुद्धे परतस्तु सः=गीता ) । बुद्धि तो एक इन्द्रिय 
है, वस्तुतः ईइवर अतीन्द्रिय है । 


उसकी सत्ता के लिए श्रृति ही पर्याप्त प्रमाण है। इसलिए वेदान्त आदि में 
ईश्वर को केवल श्रुतिगम्य ही माना गया है; परन्तु ईश्वर को अनुमेथ मानना तो 
अप्रमेय को प्रमेथ बनाना है, अबौद्धिक को वौद्धिक मानना है, अवाङमनसगोचर 
अतीन्द्रिय को इन्द्रियगम्य स्वीकार करना है । इसका स्पष्ट कारण यह है कि न्याय 
शास्त्र का दूसरा नाम प्रमाण शास्त्र है । प्रमाण में भी अनुमान प्रमाण तो नेयायिकों 
के लिये प्राण-स्वरूप है । यद्यपि अनुमान का विषय तो भौतिक या सांसारिक है, 
परन्तु न्याय में इसकी इतनी प्रतिष्ठा है कि नैयायिक अभौतिक ईश्वर को भी इसका 
विषय बना लेते हैं। सुप्रसिद्ध नेयायिक श्री उदयनाचायं ईइवर की वन्दना करते 
हुए कहते हैं-हे ईश्वर ! आप केवल प्रमाण से ही जाने जाते हैं--प्रमाणेकगम्यं 
शिवम्‌ । स्पष्टतः वे अप्रमेय ईश्वर को प्रमाणगम्य कह प्रमेय बतलाते हैं। 
1. One special point about God as understood here is that his 
existence is established through inference and not through reve- 
Iation as in the Vedanta. The doctrine gives prominence to 


reason as else where. 
M. Hiriyanna ; Outlines of Indian Philosophy, 9. 243. 
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नैयायिको के अनुसार ईश्वर प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द तीनों प्रमाण से 
सिद्ध है ।१ 

१. प्रत्यक्ष प्रमाण--्रत्यक्ष प्रमाण दो प्रकार का होता है--लौकिक और 
अलौकिक । चक्षु, जिह्वा, घाण, त्वचा आदि लौकिक प्रत्यक्ष हैं जिनसे रूप, रस, गन्ध, 
स्पशे आदि विषयों का ज्ञान प्राप्त होता है। इनमें इन्द्रिय ओर विषय का सम्पर्क या 
संयोग प्रत्यक्ष रूप से सीधे बिना किसी माध्यम के होता है, परन्तु अलौकिक प्रत्यक्ष 
( सामान्य लक्षण, ज्ञान लक्षण तथा योगज ) में सम्पक परोक्ष रूप से माना गया ह । 
योगज प्रत्यक्ष अलौकिक का ही एक प्रकार है। योगाभ्यास, साधना से सिद्ध पुरुष; 
योगी को ईश्वर का प्रतयक्ष ज्ञान होता है । योगी को दिव्य-चक्षु प्राप्त होता है जिससे 
वह ईश्वर के रूप का प्रत्यक्ष करता है। 


२. अनुमान-प्रमाण--अनुमान से ईश्वर की सत्ता सिद्ध करना न्याय-दर्शन 
की विशेषता है। जिस प्रकार पाश्‍चात्य दर्शन में मध्ययुगीन दाशंनिक सन्त आगस्ता- 
इन, सन्त एक्विनस, सन्त एन्सेल्म तथा वर्तमान युग में देकात ईश्वर को सिद्ध करने 
के लिए अनेक हेतु या लिग बतलाते हैं, उसी प्रकार सुप्रसिद्ध नेयाथिक श्री उदयनाचाये 
ईश्वर के अनुमान में नो हेतु बतलाते हैं 


कार्यायोजनधुत्यादेः पदात्‌ प्रत्यक्षतः श्रुतेः । 
वाक्यान्‌ संख्याविशेषाच्य साध्यो विश्वविदव्यय; ॥ 
न्याय-कुसुमाञ्जलि, प्रथम स्तवक 
आचार्यं उदयन के ईश्वर के लिए अग्रलिखित नौ अनुमान सुप्रसिद्ध हैं जो कि 
अन्यत्त दुलेभ हैं । 





१. चैयायिक जयन्त भट्ट पहले पूर्वपक्ष उपस्थित करते हुए कहते हैं कि ईश्वर तीनों 
में किसी प्रमाण से गम्य नहीं। रूप-रस आदि के समान ईश्वर का प्रत्यक्ष 
असम्भव है । अनुमान तो व्याप्ति पर निर्भर है। ईश्वर के अनुमान में कोई 
व्यापि नहीं बनती । श्रृति-प्रमाण से भी इश्वर सिद्ध नहीं होता । यदि होता भी 
है तो इसमें दोष है। श्रुति तो ईशवर-प्रणीत है । अतः ईश्वर की सत्ता श्रति से 
ओर श्रुति की सत्ता ईश्वर से सिद्ध होती है। दोडों में अन्योन्याश्रय टोच है । 
परमात्मा को करुणाधाम भी नहीं माना जा सकता, क्योंकि संसार में दारुण 
दुःख, i है। इन्हीं का उत्तर देते हुए कहा गया है कि ईश्वर तीनों प्रमाण से 
सिद्ध है। 


च्याय-मञ्जरी) पुऽ १८५ 


खोल 
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१. कार्य--प्रत्येक कायं का कर्ता अवश्य है; अर्थात्‌ कर्ता के बिना कारये 
असम्भव है । संसार भी एक कायं है, क्योंकि इसकी उत्पत्ति होती है । इस कार्य का 
कर्ता ईश्वर ही हो सकता है। न्याय-वैशेषिक के अनुसार काये कारण से होता है। 
कारण तीन प्रकार का है-समवायि, असमवायि और निमित्त । समवायि कारण 
तो परमाणु है; इन्हें हो उपादान कारण भी कहते हैं। असमवायि कारण परमाणुओं 
का संयोग है। निमित्त कारण कर्ता होता है। कर्त्ता के लिए तीन बातों की आव- 
इयकता है । पहला कर्ता को उपादान कारण का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । दूसरा कर्ता 
में ( चिकीर्षा ) होती है। तीसरा कर्ता में प्रत्यक्ष ( कृति ) होता है। ईखर को 
परमाणुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान है, वह परमाणुओं से सृष्टि करने की इच्छा करता है 
तथा प्रत्यक्ष करता है । अतः सृष्ट से स्रष्टा की सत्ता सिद्ध होती है। 


२. मायोजन--अहष्ट का नियामक ईश्वर है। अहषट कमं और फल के 
बीच को कड़ी है। हम कमं करते हैं, परन्तु कमं-फल शीघ्र नहीं मिलता । वैदिक 
कर्म, यज्ञ आदि तो बाद में फल देते हैं। इस प्रकार तो कमें करने पर नष्ट हो गया । 
फल किस आधार पर होता है ? कमें ओर फल के बीच अहष्ट है। कर्म तो समाप्त 
हो जाता है, परन्तु कम का संस्कार भहष्ट रूप में रह जाता है । इसी अहष्ट के 
आधार पर कमं का फल प्राप्त होता है । यदि अहष्ट को न माना जाय तो पहले किये 
हुए कमं का बाद में मिलने वाले फल के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकेगा । कमं और 
फल में सम्बन्ध न मानने पर कायं-कारण सिद्धान्त ही समाप्त हो जायेगा । अतः कमं और 
फल का आयोजन करने वाला या अहष्ट का नियामक ईश्वर है । इसका संचालन तो 
चेतन पुरुष ( ईश्वर ) ही कर सकता है । जीवात्मा भी चेतन पुरुष है, परन्तु वहू 
ससीम तथा अत्पज्ञ है। अत: असीम सर्वज्ञ परमात्मा ही अहषट का नियमक हो 
सकता है । आयोजन कम को भी मानते हैँ। प्रलय के बाद सृष्टि होती है । सृष्टि 
परमाणुओं के संयोग से होती है। जब सबका विनाश हो जाता है तो परम-चेतन 
परमात्मा के कर्म ( प्रत्यक्ष से ही परमाणुओं से संयोग होता है तथा संयोग से 
सृष्टि। परमाणुओं में क्रिया तो है, परन्तु परमाणु अचेतन हैं। इनका प्रेरक अवश्य 
ही परम चेतन परमात्मा है। 


३. धृति यां घारण--परमात्मा ही जगत्‌ को धारण किये रहता है । ईश्वर 
ही जगत का आधार है जिसके कारण जगत का पतन नहीं होता । किसी भी गुरु 
भुत पदार्थ (वजनदार ) का पतन हो सकता है, यदि पतन का प्रतिबन्धक ( आधार ) 
न हो ती । उदाहरणार्थ; आकाश में पंछी तिनका को लेकर ( चंगुल में दबाकर ) 
उड़ते हैं। तिनका निराधार नहीं । इसी प्रकार सम्पूणं ब्रह्माण्ड अत्यन्त गुरुभूत है । 
विराधार होते पर इसका पतन हो सकता है। यह परमात्मा में अधिष्ठित है, वद्दी 
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इसका आधार है। इसके पतन का प्रतिबन्धक है। अनन्त ब्रह्माण्ड का आधार सर्व- 
शक्तिसम्पन्न ईश्वर हा है । 

४. विनाश--प्रलय से भी ईश्वर की सत्ता सिद्ध होती है । सृष्टि भौर प्रलय 
प्रकृति का नियम है। संसार की सृष्टि होती है, अतः इसका विनाश भी अवश्य 
होता है । जिसका आदि है, उसका अन्त भी अवश्य है । सृष्टि करने की साम्यं चेतन 
परमात्मा में ही है तथा उन्हीं में प्रलय की भी सामध्यं है। सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड का 
प्रलय करना परमात्मा का ही कां हो सकता है। जीवात्मा न तो संसार की सृष्टि 
कर सकता है और न विनाश ही । परमात्मा-महेश्वर की इच्छा से ही संहार 
होता है । 

४. पद--पद से भी परमात्मा की सत्ता सिद्ध होती है। पद को सुनकर हमें अर्थे 
या वस्तु का बोध होता है। घट शब्द से कम्बरग्रीवादिमान वस्तु का बोध होता है 
तथा पट को सुनकर आतान-वितान युक्त वस्तु का बोध होता है। इस व्यवहार को 
जन्म देने वाला ईश्वर ही है । यह ईश्वर की इच्छा है कि इस पद से इस पदार्थ का 
बोध हो । ईश्वर सर्वज्ञ है, अतः वह व्यवहार का कारण हो सकता है। जीव अल्पज्ञ 
है, वह इस व्यवहार का प्रयोजक नहीं हो सकता । व्यवहार का प्रयोजक होने के 
कारण ही ईश्वर को आदि गुरु माना जाता है । 


६, प्रत्यक्ष-प्रत्यक्ष या प्रामाण्य से ईश्वर की सत्ता सिद्ध होती है। वेद के वाक्य 
प्रमाण हैं; क्योंकि इन वाक्यों का उच्चारण करने वाला ( वक्ता ) परमात्मा है। 
परमात्मा को आप्त पुरुष कहा गया है । आप्त वाकय प्रमाण हैं; क्योंकि आप्त सत्यवादी 
होता है। वेद के वाक्यों का वक्ता परम आतत परमात्मा ही हैं तथा उसका वचन 
प्रमाण है । न्याय-दशेन परतः प्रमाणवादी है । इस दक्षन के अनुसार ज्ञान की प्रामा- 
णिकता ज्ञान में नहीं रहती । ज्ञान की प्रामाणिकता कमें की सफलता में होती है । 
वैदिक ज्ञान की प्रामाणिकता भी वैदिक-कमों की सफलता में है । वेदिक कमे ( यज्ञादि ) 
सफल कायं हैं। इसलिए इन्हें प्रामाणिक ज्ञान मानना चाहिये तथा स्वीकार करना 
चाहिये कि इस प्रामाणिकता का कारण परमात्मा है। 

७.भ्ति--श्रुति से ईश्वर की सत्ता सिद्ध होती है । श्रुति का अर्थ वेद है और 
वेद का कर्ता पुरुष-विशेष ईश्वर को माना गया है। न्याय के अनुसार वेद पौरुषेय है 
अर्थात्‌ पुरुष निमित है, परन्तु यह साधारण नहीं, असाधारण पुरुष-विशेष ईश्वर के 
द्वारा रचित है । वेद का रचयिता साधारण उुरुष नहीं हो सकता; क्योंकि वह ससीम 
है । वेद असीम है, इसका कर्ता भी असोम, अनन्त ईश्वर ही है। 

८. वाक्य--वैदिक वाक्य से ईश्वर की सत्ता सिद्ध होती है । हम जो भी 
वाक्य सुनते हैं; वे सभी पौरुषेय हैं । इसका कारण है कि सभी साधारण पुरुषों के द्वारा 
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रचित या उच्चरित हैं। वैदिक वाक्य भी पौरुषेय हैं, क्योंकि ये भी पुरुष द्वारा 
रचित या उच्चरित हैं, परन्तु यह पुरुष-विशेष परमात्मा है। मीमांसक लोग वेद 
को अपौरुषेय मानते हैं। नैयायिक इसे नहीं स्वीकार करते । नैयायिकों का कहता 
है कि वैदिक वाक्य भी वाकय ही हैं। अन्तर इतना ही है कि ये असाधारण वाक्य 
हैं जो अतीन्द्रिय विषयों का प्रतिपादन करते हैं । ये अवश्य ही परम पुरुष, परमात्मा 
द्वारा उच्चरित हैं। 


ह. संख्पा--संख्या विशेष से भी ईश्वर की सत्ता सिद्ध होती है। यह न्याय-द्ेन 
का पारिभाषिर शब्द है । न्याय के अनुसार परमाणुओं के संयोग से सृष्टि होती है 
परन्तु इनके संयोग का क्रम है। दो परमाणृओं का संयोग द्वयणुक तथा तीन द्वयणुक 
का संयोग त्रयणुक कहलाता है। यही पदार्थों की सृष्टि का क्रम है। परमाणु और 
द्यणुक परिमाण अणुरूप माना गया है; परन्तु परमाणु का अणु-परिमाण नित्य है तथा 
द्वयणुक का अनित्य, क्योंकि इसकी उत्पत्ति होती है। जिसकी उत्पत्ति होती है वह 
अवश्य ही अनित्य होगा । इस अनित्य परिमाण ( द्वयणुक ) के समवायिक्रारण दो 
परमाणु होते हैं । परमाणु का परिमाण ( नित्य ) तो अणुरूप है । इस प्रकार द्वयणुक 
( दो परमाणुओं के संयोग ) को परिमाण अणु नहीं, वरनु अणृतर होना चाहिए; 
परन्तु द्वयणुक का परिमाण तो अणु है, अणुतर नहीं । इस अणुतर परिमाण के निरा- 
करण के लिए न्याय-दशँन में द्यणूक के परिमाण को द्वित्व संख्या से उत्पन्न स्वीकार 
किया जाता है । द्वित्व संख्या तो अपेक्षा बुद्धि की देन है । सृष्टि के पहले इस अपेक्षा 
बुद्धि का कारण ईश्वर को ही स्वीकार करना होगा । अतः परमात्मा की सत्ता है। 

३. शब्द प्रमाण--ईश्वर के विषय में प्रत्यक्ष एवं अनुमान प्रमाण का उल्लेख 
हो चुका है । उनके आधार पर यह निविवाद विषय है कि ईश्वर है, वही प्राणिमात्र 
को उनके अच्छे बुरे कर्मों का फल देने वाला है तथा जगन्नियता, जगतु पिता, जगदी- 
शवर है । वही इस चराचर विश्व का कर्त्ता, धर्त्ता एवं गोप्ता है। इस प्रकार गुणः 
गणविशिष्ट ईएवर में शब्द का प्रामाण्य भी है। 

स्वर्ग और भूमि? को उत्पन्न करने वाला एक ईश्वर है । वह विश्व का कर्त्ता 
तथा गोप्ता है। ईश्वरमुपासीत--ईश्वर की उपासना करनी चाहिये। यः सर्वज्ञ स 
सवंवितु-वह सामान्य तथा विशेष रूप से सबको जानने वाला अर्थात्‌ सर्वज्ञ है । 
यस्य ज्ञानमयं तपः--जिस ईश्वर का ज्ञानमय ही तप है। सोऽक्ामयत--उस ईश्वर 
ने इच्छा की इत्यादि श्रुति प्रमाण है। 

पिताऽहमस्य जगतो माता धारा पितामहः । 
वेद्यं पवित्वमोङ्कार ऋक्‌ साम यजुरेव च॥ गीता ६/१७ 


१. दवाभूमी जनयन्‌ देव एकः विश्वस्य कर्ता भुवनस्य गोता । सि० मु०; १३ 
१७ 
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है अजुन ! इस समस्त चराचर विश्व का घाता अर्थात्‌ धारण; पालन करने 
वाला मैं ही हूँ । समस्त कर्मों का फल देने वाला भी मैं ही हूँ । इस जगत्‌ का पिता- 
मह भी मैं ही हुँ । ज्ञानगम्य तथा ज्ञानस्वरूप पवित्र ओंकार और ऋग्वेद, सामवेद, 
यजुर्वेद भी मैं ही हूँ, इत्यादि रूप से निदिष्ट ईश्वर शब्द-प्रमाण से सिद्ध है। 


अन्त में; श्री जयन्त भट्ट कहते हैं कि आचायं उदयन की युक्तियों के आधार 
पर त्रैलोक्य-निर्माण से परमेश्वर का अस्तित्व सिद्ध है, कुतक के आधार पर कुताक्षिको 
का ईइवर को असत्य सिद्ध करना सर्वथा प्रलाप मात्र है। निरपवाद रूप से, हढ़ 
प्रमाण से सिद्धस्वरूप उस ईश्वर का अनङगीकार करना एकमात्र उनकी मूर्खता है-- 


तस्मात्‌ कुताकिकोद्गीत दूषणाभाषवारणात्‌ । 
सिद्धस्तैलोक्य-निर्माण निपुणः-परमेइवरः ॥ 
ये त्वीश्वरं निरपवादहढ़प्रमाणसिद्धत्वस्वरूपमपि नाध्युपर्यान्त मुढा: । 
पापाय तैः सह्‌ कथापि चितन्यमाना जायेत नूनमिति युक्तमतो विरन्तुम्‌ ॥ 
न्या० मं०; १८७ 
ईश्वरीय-सत्ता की समीक्षा 


न्याय-दशेन में ईश्वर की सत्ता सिद्ध की गयी है। इसके लिये अनेकों तक 
तथा प्रमाण भी प्रस्तुत किये गये हैं। सम्भवतः इतना प्रबल तर्क और प्रमाण तो अन्य 
किसी आस्तिक ( भारतीय ) दर्शन में उपलब्ध नहीं होता । अतः जहाँ तक ६इवरवाद 
का प्रश्‍न है; नैयायिक आस्तिकों में अग्रगण्य हैं । प्रश्न यह है कि न्याय में ही इतने 
तक और प्रमाण क्यों दिये गये हैं? इसका स्पष्ट कारण यहु है कि बौद्ध-दशेन भनी- 
श्वरवादी है तथा इस दर्शन में ईश्‍वर को असिद्ध करने के लिए अनेक तकं प्रस्तुत 
किये गये हैं। अतः बौद्ध-दर्शात के आक्षेपो का उत्तर देने के लिये न्याय में तक 
प्रस्तुत किये गये हैं । जिस प्रकार बौद्ध-दशेन का मुख्य उद्देश्य ईइवर को असिद्ध 
करना है, उसी प्रकार न्याय-दर्शन का प्रधान लक्ष्य ईश्वर को सिद्ध करना है । 
अतः ईश्वर-सिद्धि के लिये इतने प्रमाण केवल बोद्ध-दर्शन के आक्षेप के परिहार के 
लिए हैं, परन्तु इसका यह अथं नहीं है कि न्याय का इष्टिकोण अभावात्मक है, 
सारे प्रमाण बोद्धों के प्रत्युत्तर हैं तया नैयायिक प्रतिक्रियावादी हँ । नेयायिकरों का 
हष्टिकोण भावात्मक है । नैयायिक परम-आस्तिको में गिने जाते हैं। ईशवरवादी 
आस्तिक होने के कारण ईश्वर के विरुद्ध नास्तिकों के तकं का खण्डन कर ईश्वरवाद 
का मण्डन करना ही इनका पावन कतंव्य है। चूंकि न्याय-शास्त का दुसरा नाम 
प्रमाण शास्त्र है, इसलिये इसमें ईश्वर की सत्ता के लिए प्रचर प्रमाण भी दिये गये हैं। 
ये प्रमाण के बिना किसी वस्तु की सत्ता नहीं स्वीकार करते; अतः ईश्वर के लिए 
नेयायिकों के समान कोई अन्य आस्तिक ( भारतीय ) दाशंनिक. प्रमाण प्रस्तुत नहीं 
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करता । श्री उदयनाचाय ने नौ हेतुओं को बतलाकर जो ईश्वर का अनुमान सिद्ध 
किया है वह अन्यत्र दुलंभ है। उनका सम्पूर्ण ग्रन्थ 'न्याय-कुसुमाँजलि' केवल ईश्वर 
की सिद्धि के लिए प्रमाण है। उदयनाचार्य तो जयन्त भट्ट और कुमारिल भट्ट के 
समान ही परम आस्तिक माने जाते हैं। सम्भवतः ये अग्रगण्य हैं, परन्तु उनके नौ 
हेतुओं में पांचवां, छठाँ, सातवां और आठवाँ केवल एक ही प्रमाण के प्रकारान्तर 
हैं। वे वेद प्रमाण से ईश्वर को प्रामाणिक मानते हैं। वेद तो आस्तिक-दशेनो की 
आधार-शिला है, ईश्वर-चर्चा से ओोत-प्रोत है; परन्तु नास्तिक ( चार्वाक भादि ) एक 
प्रश्‍न करते हैं कि वेद से ईश्वर को प्रामाणिकता सिद्ध होती है और ईश्वर-वचन होने. 
से वेद की प्रामाणिकता सिद्ध होती है, इसमें तो अन्योन्याश्रय दोष है । यह एक 
कठिनाई अवश्य है। पुनः पहला, दूसरा, तीसरा, चौथा और नवाँ तक संक्षेप में 
ईश्वर को जगतु का कर्ता सिद्ध करता है । यह कार्य-कारण मूलक तक है। इससे 
परमात्मा जगतु का परम कारण सिद्ध होता है, परन्तु कर्ता के लिये दो बातों की 
आवश्यकता है--उपादान तथा निमित्त। ईश्वर निमित्त कारण के रूप में कर्ता तो 
अवश्य है परन्तु उपादान तो परमाणु हैं। परमाणु नित्य है एवं ईश्वर तो नित्य है 
ही । उसके अतिरिक्त किसी अन्य तत्व को नित्य मानने में दो तत्वों की नित्यता 
( दैतवाद ) का दोष हो सकता है। परमाणु और परमात्मा के सम्बन्ध की चर्चा तो 
न्याय में बहुत है, परन्तु इनके सम्बन्ध में आशंका बनी रहती है । तीसरा प्रमाण शब्द 
तो वैदिक प्रामाण्य का विश्लेषण मात्र है । इसे प्रायः सभी आस्तिक दर्शन स्वीकार 
करते हैं । 


नैयायिको के समान पाश्चात्य दर्शन में भो ईश्वर की सत्ता के लिए अनेक 
तकं दिये गए हैं। मध्य युग के सन्त आगस्ताइन, सन्त एन्सेल्म, सन्त ऐविवनस ईश्वर» 
सिद्धि के लिए अनेकों तक देते हैँ। वर्तमान युग में देकाते ने कारणमूलक ( ९2५52] ); 
सृष्टिमूलक ( 005:001081091 ) भौर सत्तामूलक ( 01000९81०४] ) आदि प्रमाण 
दिये हैं। इन दाशंनिकों ने नेयायिकों के समान बड़ी सुक्ष्मता से ईश्वर की सत्ता को 
सिद्ध किया है। अतः प्रमाण से सिद्ध करने की परम्परा दोनों देशों में रही है, 
परन्तु एक मौलिक प्रश्न यह है कि कया ईश्वर को प्रमाण या तक से सिद्ध किया 
जा सकता है ? प्रमाण से जिसकी सिद्धि की जाती है वह प्रमेय कहलाता है, परन्तु 
ईश्वर को शास्त्रों में अप्रमेय, अवाइमनसगोचर कहा गया है । यह शास्त्रीय कठिनाई 
उत्पन्न होती है । दूसरी बात यह है कि प्रमाण तो प्रमा का करण कहलाता है । 
प्रमा यथार्थ ज्ञान या बुद्धि है। इसी कारण सभी प्रमाण प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान; 
शब्द भादि वौद्धिक हैं, परन्तु ईश्वर तो अबौद्धिक है। जो बुद्धि के परे है, उसे बुद्धि 
के तराजु से तोबना कहाँ तक उचित है? ईश्वर को स्पष्टतः बुद्धि का नहीं वरन्‌ 
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अनुभूति का विषय माना गया है। उसके लिये ज्ञान नहीं वरन्‌ अपना अनुभव प्रमाण 
है। प्रसिद्ध जमन दार्शनिक काण्ट ( 1697४ ) ने बतलाया है कि ईश्वर श्रद्धा का विषय 
है। यह तके-वितके, खण्डन और मण्डन दोनों के परे है। विश्वास के विषय को बुद्धि 
का विषय बनाना भूल है। आस्था और बुद्धि का क्षेत्र अलग-अलग है । बुद्धि से हम 
विश्लेषण करते हैं; तकं-वितर्क देते हैं परन्तु आस्था और श्रद्धा से विश्वास करते हैं। 
इसका सम्बन्ध हृदय से है। अतः ईश्वर को आस्था और विश्वास का विषय मानना 
ही उचित है। ईश्वर को न तो सिद्ध किया जा सकता है और न असिद्ध। जो बुद्धि 
का विषय ही नहीं उस पर पक्ष ओर प्रतिपक्ष रूप से बुद्धि केसे कार्य कर सकती है? 
इस प्रकार खण्डन-मण्डन दोनों निरथंक हैं। खण्डन-मण्डन तो तक के प्रकार या 
प्रणाली हैं। तकं तो मानसिक या बौद्धिक हैं। मन या बुद्धि एक इन्द्रिय हे । ईश्वर 
तो अबौद्धिक, अतीन्द्रिय है । तर्कातीत ईश्वर को तक की परिधि में नहीं लाया जा 
सकता । 


| 
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बौद्ध धर्म 





( अ ) प्रारम्भिक बोद्ध धर्म 


महात्मा बुद्ध का जीवन चरित्र 


महात्मा बुद्ध का सर्वेप्रथम जन्म के समय नाम सिद्धार्थं तथा गौतम था। 
इतिहासकारों के अनुसार इन्होंने लगभग ई० पु० ५६३ में जन्म ग्रहण किया । इत्तका 
जन्म कपिलवस्तु के निकट लुम्बिनी वन में हुआ था । यह स्थान आजकल नेपाल 
राज्य के अन्तगंत भारत की सीमा से ५ मील की दूरी पर है। यहाँ पर अशोक का 
एक भभिलेखयुक्त स्तम्भ है, जिसमें लिखा है-हिद बुधे जातेति। इनकी माता का 
नाम मायादेवी तथा पिता का नाम शुद्धोदन था । उन दिनों कपिलवस्तु शाक्यवंशी 
क्षत्तियों का गणराज्य था और शुद्धोदन इनके राजा थे। महात्मा बुद्ध ने शाक्यबंशी 
क्षत्रिय कुल में जन्म ग्रहण किया या, अतः इन्हें शाक्यमुनि भी कहते हैं। जन्म के 
समय ही इनकी माता को देहान्त हो गया और इनकी मातृष्वसा ( मोसी ) महा- 
प्रजापति गोतमी ने इतका पालन पोषण किया । १६ वर्ष की अवस्था तक राजकुमार 
सिद्धार्थ ने क्षत्रियोचित शिक्षा ग्रहण की । सोलहवे वषं में शस्त्र भोर शास्त्र में 
निपुणता की परीक्षा देकर यशोधरा नामक पत्नी का स्वयंवर में वरण किया । तीन 
वर्षों तक राज-पाट के विपुल वैभव का आनन्द लेते रहे । राहुल नामक पुत्न-रत्न 
भी प्रात किया, परन्तु जन्म से ही गौतम बड़े शान्त प्रकृति के पुरुष थे तथा विरक्त 
भाव से रहा करते थे । एकान्तवास में अधिक अभिरुचि रखते थे । अतः राजकीय भोग 
इन्हें रोय के समान प्रतीत होता था। संसार इन्हें असार प्रतीत होता था । इनके 
पिता सांसारिक भोग की सभी सामग्रियों को इकट्ठा कर इन्हें कुशल राजकुमार 
बनाना चाहते थे । शीत, ताप और वर्षा काल के लिए अलग-अलग भवनों का निर्माण 
किया गया था तथा इन भवनों को सांसारिक भोग से पूर्ण किया गया था, परन्तु 
परमार्थ में आनन्द लेने वाले गौतम को संसार का भक्षण स्पशे त कर सका । ये 
सर्वदा उदासीन रहते थे । इनका उदासीन रहना पिता के लिए चिन्ता का विषय बन 
गया । एक दिन मन बहलाव के लिए इन्हें स्वर्ण सुसज्जित रथ पर नगर में घुमाया 
गया । घूमते हुए अचानक इनकी हष्टि एक वृद्ध, एक रोगी ओर मृतक शव पर पड़ी | 
इन्हें देख कर राजकुमार का हृदय द्रवीभ्रुत हो गया । बृढ, रोगो ओर शब के रूप में 
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उन्होंने संसार का सच्चा स्वरूप देखा और विचार करने लगे--हम जीते हैं मरने के 
लिए, जवान होते हैं बूढ़ होने के लिए, स्वस्थ हैं रोगी होने के लिए | इस जीवन; स्वास्थ्य 
और यौवन का अन्त केवल मृत्यु, रोग और वार्धक्य है । कृत्रिम संसार का वास्तविक 
रूप यही है; दिखावटी संसार का नग्न रूप यही है; क्षणिक सुख में इठलाता हुआ 
मानव वस्तुतः भीतर से रोता है । संसार का बाह्य क्षणिक सुख तो चिरन्तन दुःख 
की नींव पर टिका है, जीवन और यौवन की स्मृति-रेखा के नीचे मृत्यु और बुढ़ापा 
का भीषण उपहास है, शव के. सत्य पर जीवन का मिथ्या नतंन हो रहा है। इस 
प्रकार बाह्य दृष्टि से फले-फूले संसार को आन्तरिक हृष्टि से रिक्त या खोखला समझ- 
कर, ऊपरी स्तर पर सुखी संसार को निचली स्तर पर दुःखी ओर असार मानकर इसे 
त्याग करते का निश्चय किया । 


सहा-अभिनिष्क्रमण 


उन्नीस वर्ष की अवस्था में सिद्धार्थ या गौतम ने गृह-त्याग किया; क्षणिक 
संसार से विदा लेकर चिरन्तन सत्य की खोज में; जरा-मरण का निदान ढूँढ़ने के 
लिए निकल पड़े । इस गृह-त्याग का नाम ही अभिनिष्क्रमण या महायात्रा है। यात्रा 
या अभिनिष्क्रमण तो बराबर हुआ करता है, परन्तु जिस यात्वा के बाद मनुष्य लोटता 
नहीं वह महायात्रा ( मृत्यु ) महा-अभिनिष्क्रमण कहलाती है। सिद्धार्थ को सत्य की 
खोज किये बिना पुनः घर नहीं आना था, अतः उनकी यात्रा महायात्रा या महाअभि- 
निषक्रमण कहलाती है । सुशीला ओर सुन्दर पत्नी यशोधरा का प्रेम, नवजात पुत्ररत्न 
राहुल का वात्सल्य और राजकीय विलास उनके साधनाम्मार्ग में बाधक थे । अतः 
कामिनी, कनक और कीति की कामनाओं का सर्वथा परित्याग कर वे पूर्णतः विरक्त; 
सभी सांसारिक श्ुंखलाओं को तोड़कर संन्यासी हो गये । सिद्धार्थं सत्य की साधना में 
संलग्न हो गये, सनातन सत्यों पर ही मनन करने वाले मुनि का वेश बनाकर अर्थातु 
शाक्यमुनि होकर सच्चे गुरु की खोज में इतस्ततः घुमने लगे । यही शाक्यमुनि का 
'आर्येपर्येषणा' काल कहलाता है । इस काल या समय में शाक्यमुनि सत्य की खोज 
और शान्ति की पर्यषणा में भटक रहे थे । छः वर्षों तक भटकते रहे । आलार कलाम 
और उद्दक रामपुत्र आदि प्रसिद्ध गुरुओं से ध्यान-योग की शिक्षा ली परन्तु इससे वे 
सन्तुष्ट न हुए। बुद्धचरित में कहा गया है कि 'आकिःचन्यायतन? ( अरूपसमापत्ति ) 
नामक सवेश्रेष्ठ ध्यान योग की शिक्षा तथागत ने यहाँ ग्रहण की एवं बिभिन्न यौगिक 
क्रियाओं को करते रहे । सबमें पारंगत होने पर उन्होंने इसे निस्सार समझा; क्योंकि 
योग से चित्त स्वस्थ हो सकता है; ध्यानजन्य सुख प्राप्त हो सकता है; परन्तु इनसे 
जरा-मरण; आधि-व्याधि का अन्त नहीं हो सकता । अतः इन योगों के प्रति भी इन्हें 
अरुचि हो गयी । उन्हें अन्त में यह सुझा कि जैसे गीली अरणियों के मन्थन से अग्नि 
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नहीं उत्पन्न हो सकती, बैसे ही तृष्णा के कारण भोग में आकृष्ट चित्त में विराग नहीं 
उत्पन्न हो सकता, आर्ष ज्ञान की प्राप्ति नहीं हो सकती । यह सोचते ही वे गया में 
उरुवेला के निकट निरञ्जना नदी के तट पर एक पीपल वृक्ष के नीचे स्थिर भाव से 
बेठकर ध्यान में लग गये; समाधिस्थ हो गये । यही भगवान बुद्ध का “सम्बोधि' काल 
कहलाता है। इस अवस्था में भगवान छः वर्षो तक समाधिस्थ रहे । अन्त में उनकी 
आँखे खुली, ज्ञान प्राप्त हुआ, बोधिलाभ हुआ । एक रात्रि के प्रथम याम में अपने 
विगत जन्मों के इतिहास को देखा; मध्यम याम में दिव्य-चक्षु प्राप्त कर सम्पूर्ण संसार 
को अपने कमों का फल अनुभव करते देखा, तृतीय याम में द्वादश निदान ( प्रतीत्य 
समुत्पाद ) का ज्ञान प्राप्त किया । अब उन्हें जरा-मरण और दुःख का कारण द्वादश- 
निदान मिल गया तथा इस कारण के विपरीत निवारण ( विर्वाण ) का भी लाम 
हो गया। जरा-मरण के इसी कारण ( द्वादश निदान ) तथा इसके निवारण 
( निर्वाण ) की खोज में वे लगे थे । उन्हें मिल गया जो मिलना था, साधना सफल 
हो गयी । बुद्धत्व लाभ करने के बाद उनके मुखारविन्द से उपदेशामृत की धारा फूट 
पड़ी---/बिना विराम के अनेक जन्मों तक संसार में दोड़ता रहा, बार-बार जन्म 
लेकर दुःख भोगता रहा, इस कायारूपी कोठरी के निर्माता की खोज में पुनः-पूनः 
संसार में जन्म ग्रहण करता रहा । हे गृहकारक ! अब तुझे पहचान लिया, पुनः तु 
गृह्‌-निर्माण नहीं कर सकेगा । तेरी सभी कड़ियाँ टूट गयीं, गृह-शिखर निर्बल हो 
गया । संस्कार रहित चित्त में तृष्णा का क्षय हो गया ।” यह घटना वैशाख की पूर्णिमा 
के दिन घटी । भब गोतम बुद्ध हो गये, स्थान बोध हो गया और पोपल का वृक्ष 
बोधि-वृक्ष कहलाने लगा । 


धर्म-चक्र-प्रवतंन--बुद्धत्व लाभ करने के बाद भगवान बुद्ध धर्मोपदेश करना 
नहीं चाहते थे, क्योंकि उनकी दृष्टि में इस अनुपम रत्न को ग्रहण करने वाला कोई 
अधिकारी नहीं था। अतः वे शान्त हो केवल निर्वाण-सुख का अनुभव करते थे। 
डेढ़ माह बीतने के बाद ब्रह्मा सहंयति ने उनसे प्रार्थना की तथा वे प्रार्थना को 
स्वीकार कर धर्मोपदेश करने के लिये सहमत हुए। पहले वे आलार कलाम भोर 
रामपुत्न को उपदेश करना चाहते थे, परन्तु उस समय वे मर चुके थे। वे उन पांच 
भिक्षुओं ( पंचवग्गीय भिवखु ) की खोज में वाराणसी आये जो उनके साथ तपस्या 
किये थे। इन पाँच भिक्षुको से महात्मा बुद्ध की भेंट ऋषिपत्तन-मृगदाव ( सारनाथ ) 
में हुई। इन पंचवर्गीथ भिक्षुको को भगवान ने पहला उपदेश दिया । यही प्रथम 
उपदेश धर्मेचक्रभ्रवतं सूत्र के नाम से विख्यात है। यह उपदेश आषाढ़ पूर्णिमा के दिन 
दिया गया । इस प्रथम उपदेश में भगवान ने मध्य्रम-मागं को ही यथार्थ मागं बतलाया 
है। यह मध्य्रमनमार्ग दो अन्तों का परित्याग है। इनमें प्रथम अन्त इन्द्रिय या काम 
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सुख में लीत होना है। यह संसार में पूर्ग आसक्ति है। इसे भगवान ने हीन, ग्राम्य 
और अनापं, अनर्थकारी बतलाया है। इसका दूरा अन्त अपने को कष्ट देना है । यह्‌ 
दुःख, अनापं भौर अनर्थं संयुक्त है । दूसरा अन्त विरक्त होकर अतीन्द्रिय सुख की 
कामना करना है । यह संसार का सर्वथा त्याग है, परन्तु यह निर्वाण के लिए उप- 
योगी नहीं । इन दोनों अन्तों के बीच का मार्ग मध्यम-मार्ग है । यही दुःख, दुःख-समु- 
दाय, दुःख-निरोध और दुःख-निरोध=मागं नामक चार आयं सत्यों का मागं है। इस 
मध्यम मागं का हो उपदेश भगवान ने किया । भगवान बुद्ध की देशना से पंचवर्ीय 
भिक्षां ने अहुत्व लाभ किया । इसके पश्चात्‌ आठ अहेत बने। इस प्रकार भगवान 
के सद्धमं का प्रचार होने लगा । कोशल, मगघ और पड़ोसी गणरराज्यो के राजाओं 
तेभी दीक्षा ली। शिष्य-मण्डली बढ़ने लगी। बौद्ध-भिक्षुओं के लिए बिहारों का 
निर्माण होने लगा । भगवान बुद्ध की वाणी मीठी थी, भाषा सरल थो; उपदेश सीधे 
थे, भाव में कोई दुराव न था । अतः लोग मुग्ध हो इनके उपदेशामृत का पान करते 
थे । सारे भारत में थोड़े ही दिनों में 'बुद्ध शरणं गच्छामि, संघं शरणं गच्छामि, धम्मं 
शरणं गच्छामि’ का नारा गूँजने लगा । ऊँच-नीच सभी व्यक्तियों ने बुद्ध की शरण ली,, 
सभी वर्ग के व्यक्तियों ने संघ में शरण ली तथा स्त्री-पुरुष आदि सभी लोगों ने भेद“ 
भावरहित हो धमं की शरण ली । भगवान बुद्ध का अनवरत धमे प्रचार-प्रसार 
चालीस वर्षो तक चलता रहा | अन्त में कुशीनगर ( कसथा ) में पावापुरी नामक 
स्थान में भगवान का परिनिर्वाण ( शरीर-त्याग ) वेशाखी पूणिमा को ८० वर्ष की 
अवस्था में ई० पु० ५४३ में हुआ । अनन्त विश्राम करते हुए भगवान बुद्ध का अन्तिम 
उपदेश है--भिक्षुओं ! मैं तुम्हें कहता हूँ, सभी संस्कार नाशवान हैं, प्रमाइरहित अपन 
जीवन के लक्ष्य को पूरा करो ।' 

यह तथागत को अन्तिम वाणी थी। इसके पश्चात्‌ भगवान बुद्ध ध्यान की 
क्रमिक अवस्थाओं का अनुभव करते हुए परिनिर्वाण में स्थित हो गये। उनके परिः 
निवृ'त हो जाने पर उनके फूलों को आठ भागों में विभक्त किया गया और प्रत्येक भाग 
पर जनपदों में स्तूप बनवाए गए। 


१. दै मे भिक्खवे अन्ता पष्नजितेन न सेवितब्ना। यो चायं कामेसु काम सुखल्लि- 
कानुयोगो हीनो गम्मो पोथुज्जनिको अनरियो अनत्थ संहितो यो चायं अत्तकिल- 
मथानुयोगो दुवो अवरियो अनत्यसंहितो । एते ते भिक्खवे उभो अन्ते अनुपगम्म 
मश्झिमा पटिपदा तथागतेन अभिसम्बुद्धा चवलुकरणी उपसमाय अभिज्ञाय 
सम्बोधाथ निब्ब्रानाय संवत्तति'"'-"''"'''''*'''अयमेव अरियो अहुंगिको मग्गो 
सेय्यत्थीद”""*''"''''* । धम्मचक्कपवत्ततसुत्त 

२. हन्त दानि भिवखवे भामन्तयामि यो वय घम्मा संखारा अध्पमादेह सम्पादेथ । 


सहापरिनिब्त्रानसुत्त 
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भगवान बुद्ध ने उन्तीस वर्ष की अवस्था में गृह-त्याग ( महा-अभिनिष्क्रमण ) 
किया, चालीस वर्ष की अवध्था से धर्म-देशना प्रारम्भ किया और प्रायः अस्सी वर्ष की 
अवस्था में शरीर-त्याग किया। उनके शरीर-त्याग का दिन भी वैशाख पुगिमा ही 
माना जाता है। बैशाख पुणिम। के दिन ही जन्म, ज्ञान-लाभ ओर शरीर-त्याग तीनों 
घटनाये हुईं । 

बुद्ध देव के उपदेश 

भगवान बुद्ध के उपदेशों का सारांश उनके चार आयं-सत्यो में निहित है। 
ये चार आयं-सत्य ही तथागत-धम तथा दर्शन के मुलाधार हैं । बोवि प्राप्त होने के 
बाद बुद्ध नै सवंप्रथम इन्हीं चार आर्थनसत्यों का उपदेश सारनाथ में दिया था, भतः 
ये चारों आर्य-सत्य सर्वप्रथम “धम्मचक्क्रपवत्ततसुत्त' ( सारनाथ में प्रथम उपदेश ) 
में पाये जाते हैं। प्रथम उपदेश में केवल इन आयं-सत्यों का ही दिग्दर्शन कराया 
गया है । इन आर्य-पत्यो की विस्तृत व्याख्या 'महावगा में की गयी है। “महावग्ग' 
में इन आय॑-सत्यों को ही बोद्ध दर्शन की आधारशिला बतलाया गया है । तात्पर्यं यहू 
. है कि धर्म और दर्शन दोनों के आधार आयं-सत्य ही हैं। इन आयं-सत्यो का महत्व 
बतलाते सुए भगवान्‌ 'महापरिनिर्वाणसूत्न' में कहते हैं--/भिक्षुओं ! इन चार आयं- 
सत्यों को भली-भाँति न जानने के कारण मेरा और तुम्हारा संवार में जन्म-मरण 
और दौइना दीर्घकाल से जारी रहा । इस आवागमन के चक्र में हम सभी दु!ख भोगते 
रहे । विभिन्‍न योतियो में भटकते रहे। अब इसका ज्ञान हो गया। दुःख का समूल 
बिनाश हो गया, अब आवागमन नहीं होना है । १ 

चार आयं सत्य हैं-दुःख, दुःख-समुदाय, दुःख-निरोध ( निर्वाण ) और 
दुःख-निरोध-मार्ग अर्थात्‌ निर्वाण-मार्गं । सरल शब्दों में हम कह सकते हैं कि सांसारिक 
जीवन दुःखों से परिपूर्ण है, दुःखों का कारण है, दुःखो का अन्त है और दुःख अन्त 
का उपाय है। 
प्रथम आये-सत्य 

जन्म लेना दुःख है, जरा ( बुढ़ापा ) दुःख हैं; मरण दुःख है, शोक करना 
दुःख है, विलाप करना ( रोना-पीटना ) दुःख है, पीड़ा होना दुःख है, चिन्तित होता 
दुःख है, व्यप्र होना ( परेशान होना ) दुःख है, इच्छा की पूर्ति न होना दुःख है, प्रिय 
से वियोग दुःख है, अप्रिय से संयोग दुःख है । संक्षेप में पञ्च उपादान या शरीर ही 
दुःख है ।' पाँच उपादानों के कारण ही सभी दुःख हैं । 





१. महापरित्रिब्बान सुत्त । 
२, इदं खो पना भिक्रखवे दुवखं अरियसञ्चं जातिपि टुक्रा, जरापि दुक्खा । 
घम्मचक्कपवत्तनसुत् 


३६६ धंमं-दशेचं 
पालिन्ग्रम्थों ( विसुद्धिमग्ग आदि ) में उपरोक्त सभी दुःखों को तीन वर्ग में 

रखा गया है: दुःख-दुःख, विपरिणाम-दु:ःख और संसार-दु:ख । संयुत्त निकाय के 
सगाथवग्ग में दु:ख का विशद वर्णन किया गया है--दुःख का ही भाव तथा दुःख का 
ही मभाव होता है, अर्थात जन्म और मरण दोनों ही दुःख हैं। दुःख के अतिरिक्त 
किसी का भाव नहीं तथा दुःख के अतिरिक्त किसी का अभाव या नाश नहीं होता । 

दुक्खमेव हि सम्होति । 

दुक्खं तित्थति वेति च। 

नान्न दुवखा सम्होति । 

वाजत दुंबखा निरुझझति । 


दुःख का उपदेश देते हुए तथागत ने स्वयं प्रथम थाय-सत्य की व्याख्या करते 
हुए कहा है--भिक्षुओं ! चिरकाल तक माता के मरने का दुःख सहा है; पिता 
के मरने का दु:ख सहा है; पुत्न के मरने का ढुईख सहा है, पुत्री के मरने का दुःख सहा 
है, कुटुम्बियों के मरने का दुःख सहा है; सम्पत्ति के विनाश का दुःख सहा है, रोगी होने 
का दुःख सहा है" इन सभी प्रकार के दुःखों को सहने वाले संसार में बार- 
बार जन्म लेकर प्रिय के वियोग तथा अप्रिय के संयोग के कारण रोये-पीटे हैं, आँसु 
बहाए हैं । इस प्रकार दीर्घकाल तक दुःख का अनुभव किया है। इस प्रकार का दुःख- 
वर्णन त्रिपिटक में अनेकों बार भाया है। इस गम्भीर सत्य को समझाने के लिये 
भगवान बुद्ध ने बारम्बार इस पर प्रकाश डाला है। इससे पता चलता है कि दुःख- 
सत्य ही तथागत की पहुली शिक्षा, उनके उपदेश का प्रथम सोपान है। इसी कारण 
भगवान बुद्ध ने इसे प्रथम आयं-सत्य माना है। इसको भली-भाँति समझे बिना अन्य 
भायं-सत्यों का ज्ञान असम्भव है। 


द्वितीय आरयं-सत्य 

द्वितीय आयं-सत्य है (दुःख समुदाय” अर्थात्‌ दुःख की उत्पत्ति। दुःख की 
उत्पत्ति सकारण है, अकारण नहीं । संसार में कोई भी घटना अकारण नहीं होती । 
प्रत्येक कार्यं का कोई कारण है तथा प्रत्येक कारण का कार्य है। इसी कार्य कारण 
नियम सूत में सारा विश्व बंधा है। अतः यदि दुःख की सत्ता है तो इसका कारण 
भी अवश्य होना चाहिये । द्वितीय आर्ये-सत्य में इसी कारण पर विचार किया गया 


है । कारण-समुदाय ही दुःख- समुदाय कहलाता है। इसी समुदाय के कारण जन्म- 


१ जातोपि ढुक्खम्‌ मरणपि दुबखम्‌; शोक परिदेव इुक्ख दोमनस्सुपायासापि दुवखा, 
अप्पियेहि सथ्पयोगो दुवखो पियेहि विप्पयोगो दुबो यमपिच्छं न लभति तमपि 
दुक्ख संखित्तेन पञ्चु पादान सन्धा ढुक्खा । विनयःमहावग्ग 
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मरण होता है, अतः इसे जन्म-मरण-चक्र; भव-चक्र या अलात-चक्र भी कहते हैं। 
दुःख-समुदाय के बारह अंग हैं; अतः इसे द्वादश-निदान भी कहा जाता है । 


१; भविद्या 


, } अतीत जीवन 
२. संस्कार 
३. विज्ञान गे 
४, नाम रूप | 
५, षडायतन | 
६, स्पर्श 2 वर्तमान जीवन 
७, वेदना | 
८. तृष्णा 
4. उपादान 1] 
१०, भव | 
११. जाति ९ भविष्य जीवन 
१२. जरा-मरण छ| 


यह द्वादश-निदान तीन निदानों में विभक्त है--अतीत जन्मन्सम्बन्धी निदान, 
वर्तमान जीवन-सम्बन्धी निदान और भविष्य-जीवन से सम्बद्ध निदान । तात्पयं यह 
है कि वर्तमान जीवन का कारण अतीत-जन्म है तथा भविष्य जीवन वतमान जन्म का 
कायं है। इस प्रकार भूत, भविष्य तथा वर्तमान सभी कार्य-क्रारण नियम सूत्र से 
बंधे हैं। गत, आगत और भनागत एक ही श्रृंखला की तीन कड़ियाँ हैं। गत भागत 
का कायं है भौर अनागत आगत का कार्य है । गत, भागत, अनागत सभी एक ही 
चक्र में घूम रहे हैं। यही भव-चक़् या संसार-चक्र है । भुत जीवन के कारण ही 
हमें वर्तमान जीवन प्राप्त होता है तथा वत॑मान जीवन के कारण ही भविष्य जीवन की 
प्राप्ति होगी । जन्म-मरण का यह चक्र निरन्तर घूमता रहता है। 


१. अविद्या--अविद्या का अर्थ विद्या का अभाव है, अर्थात्‌ अज्ञान है। 
भगवान बुद्ध के अनुसार चार आयं-पत्यो के ज्ञान का अभाव ही अज्ञान है। आर्य-सत्यो 
के ज्ञान के अभाव में व्यक्ति लोभ और मोह में पड़कर कर्म करता है। इस अज्ञान 
के कारण ही मनुष्य दुःखद को सुखद, विनाशी को अविनाशी तथा अनात्म को आत्म 
समझ लेता है। जब उपे ज्ञान प्राप्त होता है तो उसे सांसारिक वस्तुओं का सही 
स्वरूप--दुःखदायी, विनाशी और अनात्म दिखलायो पड़ता है। जब वस्तुओं के 
दुःखद, विनाशी और अवात्म रूप का ज्ञान हो जाता है तो वस्तुओं के प्रति मोह भी 
समाप्त हो जाता है। मोह तो तब उत्पन्व होता है, जब हम किसी वस्तु को सुखद 
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ओर शाइवत समक्ष लेते है । अतः सभी क्रिया-कलापों; हैरानी और परेशानी की 
जड़ में अज्ञान ही है। अज्ञान से मोह और मोह से ममता उत्पन्न होती है। अत: 
अज्ञान या अविद्या ही सभी अनर्थों की जड़ है। 


२. संस्कार--यह कमे है । हम अज्ञान के कारण कमं करते हैं, अच्छा या 
बुरा फल भी भोगते हैं । पुनः कमं करते हैं और फल भोगते हैं । अतः कर्म और कम॑ 
फल की अनवरत धारा चलती रहती है। हमने पूर्व जन्म में कमं किया है जिसका 
फल भोगने के लिये वर्तमान जीवन प्राप्त हुआ है। अतः संस्कार पूर्व-जन्म की कर्मा: 
वस्था है जिसके कारण हमने पाप-पुण्य रूप कर्म किया है तथा अच्छा या बुरा फल 
भोग रहे हैं। कर्म शरीर, मन और वाणी तीनों से हुआ करते हैं; अतः संस्कार भी 
तीन प्रकार के स्वीकार किये गये हैँ-काय-संस्कार, मन-संस्क्रार और वाक्‌-संस्कार। 


३. विज्ञान--यह विजानन है । व्यक्ति पूर्व-जन्म के कर्मानुसार माता के 
गर्भ में आकर सवेप्रथम चैतन्य की अवस्था को प्राप्त करता है। इस चैतन्य की 
अवस्था में ही उसे इन्द्रियां तथा विषयों की जानकारी प्राप्त होती है। गभं में आते 
ही मानव में भोग के विषयों की जानकारी प्रारम्भ हो जाती है। यही सबसे पहली 
चेतना है । 


४. नाम-रूप--यह पञ्चस्कन्ध की अवस्था है। पाँच स्कन्ध हैं--संज्ञा, वेदना, 
संस्कार, विज्ञान और रूप । इसमें रूप पृथ्वी, जल, तेज, वायु आदि महाभूतों को 
कहते हैं। मानव-शरीर की रचना इन्हीं महाभूतों से होती है। ये सभी शारीरिक 
धर्म हैं। शरीर की रचना इन्दी तत्वों से होती है । इसके अतिरिक्त व्यक्ति का एक 
आध्यात्मिक स्वरूप भी है । इसे ही आत्मा कहते हैं। बौद्ध धमं में यह नाम कहलाता 
है । इसी के द्वारा व्यक्ति पुकारा जाता है, उसका नाम लिया जाता है । भतः व्यक्ति 
नाम और रूप का; भौतिक और आध्यात्मिक तत्त्वों का सम्मिलित रूप है। बौद्ध 
ग्रन्थों के अनुसार गर्भ क्षण से लेकर शारीरिक और मानसिक अवस्थाओं की रचना 
का समय ही नामःरूप कहलाता है। इसे माता के गर्भ में प्रतिसन्धि की अवस्था भी 
कहते हैं । 


५. षडायतन--र्पांच इन्द्रियों और एक मन को मिलाकर षडायतन कहते 
है । पांच इन्द्रियाँ हैं-आँख, कान, नाक; जिह्वा और त्वचा । इनसे हमें रूप, शब्द, 
गन्ध, स्वाद और स्पशं का ज्ञात प्राप्त होता है। मन से हमें सुख-दुःख आदि का ज्ञान 
प्राप्त होता है । जब व्यक्ति माता के उदर से बाहर आता है तो उसे इन छः प्रकार 
की इन्द्रियं का ज्ञान प्रात होने लगता है । इन इन्द्रियों के बिना हमें ज्ञान प्राप्त नहीं 
हो सकता; इन्हें ज्ञानेन्द्रियां कहते हैं। 
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६. स्पर्श--यह इन्द्रिय और विषयके सम्पर्क या संयोग की अवस्था है। 
जब इन्द्रियों से विषयों का सम्पर्क होता है तो हमें विषयों का ज्ञान प्राप्त होता है । 
अतः ज्ञान के लिए विषय और इन्द्रिय का सम्पर्क आवश्यक है । हमें छः प्रकार के 
इन्द्रियों से छः प्रकार के विषयों का ज्ञान प्राप्त होता है । अतः स्पर्श विषयानुभूति 
की अवस्था है । 


७. वेदता--अनुभव करने का नाम ही वेदना है। इन्द्रिय और विषयों के 
सम्पर्क से हमें अनुभव प्राप्त होता है । यही वेदना है । यह तीन प्रकार की होती है--- 
सुख-वेदना, दुःख-वेदवा और असुख-अदुःख-वेदना । हमें सुख का अनुभव होता है, दुःख 
का अनुभव होता है तथा एक ऐसा भी अनुभव होता है जिसमें न सुख है न दुःख है । 
अनुकूल अनुभूति का नाम ही सुख है तथा प्रतिकूल अनुभूति का नाम ही दुःख है । 
सुख और दुःख दोनों के परे तटस्थता की अनुभुति है । इसे ही हम उपेश्तणीय अनुभव 
कहते हैं। इन तीनों प्रकार की अनुभूतियों का सम्मिलित नाम वेदना है। 


८. तृष्णा--यह विषयों के प्रति आसक्ति है । हमारी इन्द्रियों का जब विषयों 
से सम्पके होता है तो हम सुखकर विषयों का ग्रहण करना चाहते हैं तथा दुःखकर 
विषयों का त्याग करना चाहते हैं। सुखकर विषयों के प्रति जो हमारा आक्षण 
होता है वही तृष्णा हैं साधारणतः तृष्णा का अर्थ प्यास है । हम विषय-सुख भोगने 
के लिए स्वेदा लालायित तथा प्यासे रहते हैं। यही प्यास आसक्ति है । बौद्ध दशत 
में इसे ही जन्म और मरण का यथार्थ कारण माना गया है तथा तृष्णा का अन्त ही 
निर्वाण बतलाया गया है । आसक्ति ही संसार है और आसक्ति का अभाव ही निर्वाण 
है। आसक्ति या आकषंण तीन प्रकार का होता है-- 


( क ) काम-तृष्णा ( कामतनहा )--यह विषय भोग का सुख है । हम स्वरी, 
पुत्र आदि सांसारिक विषयों को भोगता चाहते हैं । 


( ख ) भव-तृष्ण। ( भवतनहा )--यह संसार में प्रलम्ब जीवन का सुख है। 
हम स्वस्थ तथा सानन्द होकर बहुत दिनों तक सांसारिक सुख तथा ऐश्वर्य को भोगता 
चाहते हैं । 

( ग ) विभव-तृष्णा ( विभवतनहा )--यह उच्छेर का आनन्द है । कुछ लोग 
ऐहिक सुख का विनाश कर पारलौकिक, स्वगिक सुख की कामना करते हैं । वे स्वगे 
में दीर्घायु होकर आनन्द लेना चाहते हैं । 


बोद्ध-दशेत के अनुसार ये तीन आसक्तियाँ मुख्य हैं । इन आसक्तियो के कारण 
हीं मनुष्य लौकिक एवं पारलौकिक सुख के पीछे दोड़ता है । विषय-भोग में वह 
थकता नहीं । अन्त में विषय ही व्यक्ति का भोग कर जाता है। भोग के प्रति लिप्क्षा 


हो तृष्णा है तथा इसका क्षय ही निर्वाण है। सच्चा सुख तो भोग से विरक्त होने 
में है । 

&. उपादान--उपादान का साधारण अर्थे सामग्री है। बौद्ध दर्शन में उपा- 
दान का अर्थ विषयों का ग्रहण करना है। मनुष्य चार प्रकार के उपादानों को ग्रहण 
करता है-- 


( क ) काम्ोपादान--यह काम सुख के लिए विषयों का ग्रहण करना है । यह 
इन्द्रिय-जन्य सुख है । 


( ख ) दृष्ट्युपादान--यह मिथ्या सिद्धान्तों का ग्रहण करना है। मिथ्या- 
हृष्टि के कारण हम सिद्धान्तो को ग्रहण कर लेते हैं । 


( ग) शीलोपादान या ब्रतोपादान--यह मिथ्याशील या ब्रतों का ग्रहण 
करना है । 


( घ ) आस्मोपादान--यह सनातन आत्मा का ग्रहण करना है। आत्मा को 
नित्य और शाइवत मानने से उसमें आसक्ति होती है। हम उक्षमें लगे रहना चाहते 
हैं। यह भी एक प्रकार की मिथ्याहष्टि है । यह दृष्टि का भ्रम है । हम अज्ञानवश 
क्षणिक आत्मा को शाइवत मान लेते हैं तथा उसके चिन्तन एवं मनन में जीवनयापन 
करना चाहते हैं । 


१०. भव--यह पुनभंव या पुनर्जन्म है । व्यक्ति मरने के बाद पुनः शरीर 
धारण करता है । यही व्यक्ति का पुनर्जन्म कहलाता है । जन्म और मरण की निरन्तर 
धारा चलती रहती है। जीवनरूपी वृक्ष बार-बार काटने पर भी कभी सर्वाथा विनाश 
को नहीं प्राप्त होता, पुनः पनप उठता है। यही पुनर्जन्म है । यह चक्र अनादि एवं 
अनवरत है। इसका अन्त ही निर्वाण है। अतः भव पुनरुत्पत्ति या पुनर्जन्म का 
सिद्धान्त है। 


. ११. जाति—जन्म ग्रहण करना ही जाति है। व्यक्ति जब जन्म ग्रहण करता 
है तो पञ्चस्कन्धो से युक्त हो जाता है। अतः जाति को पञ्चस्कन्ध्ों के स्फुरण की 
अवस्था माना गया है । यह व्यक्ति का वस्तुतः शरीर धारण है। भव और जाति में बड़ा 
सुक्ष्म भेद है। भव पुनर्जन्म का ग्रहण करना है। व्यक्ति भव-चक्र में पड़कर शरीर 
घारण करता है। इसी शरीर धारण करने की क्रिया का नाम जाति है। जन्म ग्रहण 
करने से व्यक्ति के शारीरिक एवं मानसिक अंगों का निर्माण होने लगता है । 


१२. जराःमरण--जरा का अर्थ बृढ़ापा है ओर मरण का अर्थ मृत्यु या 
विनाश है । जो जन्म लेता है वह बुढ़ापा को प्राप्त होता है तथा एक दिन मरता है। 


बौद्ध धर्म २७१ 


जन्म लेने के बाद उसके अंगों-प्रत्यंगों का निर्माण होता है तया निर्माण के बाद क्षय 
प्रारम्भ हो जाता है। यही क्षय या विनाश जरा है। उदाहरणाथ-शरीर के अंगों 
का गलना, दाँतों का टूटना, बालों का पकना आदि सभी जरा के सूचक हैं । जरा 
के बाद मृत्यु या शरीर के पूर्ण विनाश की अवस्था आती है। यह व्यक्ति का जीवन 
से वियोग है। स्पष्ट है कि जरा-मरण सांकेतिक है। यह व्यक्ति के विनाश का ही 
दूसरा नाम है । जो जन्म लेता है वह मृत्यु को अवश्य प्राप्त होता है तथा जिसकी 
मृत्यु होती है वह अवश्य ही नये जीवन को प्राप्त करता है। इस प्रकार जन्म और 


मरण की निरन्तर धारा चलती रहती है । यही बन्धन है, इससे छुटकारा पाना ही 
मोक्ष है। 


भगवान बुद्ध के उपरोक्त द्वादश-निदान बड़े ही मामिक तथा वैज्ञानिक हैं । 
उपरोक्त द्वादश-निदानों में जन्म से लेकर मरण तक का पूर्ण चित्र हम पाते हैं । माँ के 
गर्भ के प्रथम क्षण से लेकर अन्तिम समय ( मृत्यु ) तक का पूर्ण चित्र भगवान ने 
दर्शाया है । 


द्वादश-निदान को ही बौद्ध दशंन में दुःखन्समुदाय कहा गया है; यही दुःख का 
कारण ( समुदाय ) है। बिना कारण के कार्य नहीं उत्पन्न होता, यही कार्य-कारण 
नियम है। जब दुःख कार्यं है तो इसका भी कारण अवश्य होगा । भगवान बुद्ध ने 
बतलाया है कि ढुग्ख का यथार्थ कारण तृष्णा है। मानव विषय भोग का दास है। 
विषय भोग की लिप्सा ही उसे बार-बार जम्म लेने के लिए विवश करती है । वस्तुतः 
संसार का मूल तृष्णा ही है । 


द्वादश-निदान बौद्ध-दर्शन का भाधार-स्तम्भ सिद्धान्त माना गया है। यही 
जन्म-मरण का निदान है जिसकी खोज में तथागत ने घर-बार छोड़ा था और जिसके 
लिए उन्होंने बारह वर्षों तक अनवरत साधना की थी। मानव जन्म लेता है और 
मरता है; जन्म और मरण का अनवरत चक्र चलता है। हम मरते हैं जन्म लेने के 
. लिए ओर जन्म लेते हैं मरने के लिये । जन्म और मरण का कारण कोई अहृष्ट शक्ति, 
अज्ञात ईश्वर नहीं । हम किसी के भेजने से धरती पर नहीं आते, किसी के कहने से 
संसार में जन्म नहीं लेते । हम स्वयं जन्म ग्रहण करने की इच्छा करते हैं, अतः जन्म 
लेते हैं। मनुष्य का कारण कोई और नहीं; वह स्वयं अपना कारण है । यदि हममें 
जन्म की इच्छा नहीं तो संसार में हम नहीं आ सकते। मनुष्य की इच्छा तृष्णा 
को ही जन्म का कारण बतलाना भगवान बुद्ध की देन है। फ्रान्स के प्रसिद्ध दार्शनिक 
बर्गका ( ९1६५०० ) ने भी बुद्ध के समान मानव की इच्छा ( ६121४६६०! ) को 
ही जन्म का कारण माना है। भगवान्‌ बुद्ध मनुष्य को स्वयं अपना स्वामी, अपना 
नाथ बतलाते हैं । 


२७२ घर्मन्द्शन 


तृतीय आर्यनसत्य 

यह आध्यात्मिक अनुभव की अन्तिम अवस्था है। जरा-मरण का निदान ही 
निर्वाण है जिसकी खोज में महात्मा बुद्ध ने संसार को छोड़ा, महायात्रा ( महा-अभि- 
निष्क्रमण ) तथा बारह वर्षों तक अनवरत साधना की थी। यह भव-बन्धन का 
सवथा विनाश है। इसे प्राप्त करने से ही जन्म का स्रोत बन्द हो जाता है। स्रोत के 
बन्द होने से संसार सर्वदा के लिये छुट जाता है। निर्वाण निर्वेद की अवस्था है। 
जन्म-बन्धन के विनाश से दुःख का भी अन्त हो जाता है। शरीर-धारण करने से ही 
दुःख का अनुभव होता है। जब शरीर-धारण की क्रिया ( पुनर्जन्म ) समाप्त हो 
जाती है तो शरीर और संसार-जन्य बलेश का क्षय हो जाता है। अतः निर्वाण निवेद 
या निरोध की अवस्था है। निर्वाण प्राप्त कर मनुष्य जन्म-ग्रहण नहीं करता, भर्थातु 
वह अमर हो जाता है। अमृत-तत्त्व को प्राप्त करता है। भगवान बुद्ध ने स्वयं कहा 
है—भिक्षुओं ! ध्यान दो, मैंने अमृत को पाया है। मैं उसका उपदेश तुम्हें करता हूं । 
मैं अब अमृत की दुन्दुभि बजाऊंगा। अब अमुत के द्वार खुल गये । इस अमृत रस का 
पान जिसने कर लिया वह अमर हो जाता है । उसे कुछ पाना नहीं रह जाता, प्राप्तव्य 
को वह पा लेता है। अतः निर्वाण ‘अशेष लाभ", "परम-शान्ति?, 'परम-प्राप्ति', 'परम- 
सुख’ और “परम-शिव' की अवस्था है । 


निर्वाण क्या है ? निरोध का नाम ही निर्वाण है । निरोध जन्म भौर मरण के 
स्रोत का आत्यन्तिक अभाव है। जन्म का कारण तृष्णा है--अतः तृष्णा का क्षय ही 
निर्वाण है ।' तृष्णा के कारण ही मनुष्य में राग, द्वेष और मोह उत्पन्न होता है। हम 
राग, द्वेष से युक्त होंकर कमं करते जाते हैं और जन्म लेते जाते हैं। अतः राग, द्वेष 
का निरोध ही निर्वाण है । राग, द्वेष के निरोध से जन्म-मरण का स्रोत बन्द हो जाता 
है अर्थात्‌ 'भव' रुक जाता हैं । अतः 'भव' का रुक जाना ही निर्वाण है। दूसरे शब्दों 
में भव-निरोध ही निर्वाण है ।* इसका वर्णन करते हुए स्वयं भगवान ने कहा है कि 
“माग समाप्त हो गया, आशाय मिट गयी; सूखी हुई घाराएं नहीं बहतीं, लता कट 
जाने पर नहीं फंलती' यही निरोध निर्वाण है। इसके लिए राग, द्वेष और मोह का 
क्षय आवश्यक है । राग, द्वेष और मोह ही मानव के सबसे बड़े शतु हैं। इनसे यक्त 
होकर मानव कभी शान्ति-लाभ नहीं कर सकता । इनके संयोग से ही वह अशान्त होकर 
दुःख को प्राप्त करता है । भगवान बुद्ध के अनुसार ये तीन ही 'अक्रुशल मुल' हैं । 
इनके संयोग से मनुष्य का चित्त कभी सुख और शान्ति नहीं पाता । अतः राग, द्वेष 


१. विनयपिटक महावग्ग; अरिय परियेसन सत्तृत्त ( मज्झिम निकाय; १/३/६ ) । 
२, तण्हाय विप्पहानेन निब्बाण इति वृच्चति । सुत्त-निपात 
३. संयुत्त-निकाय, १० ११७। 


बौद्ध धमं २७३ 


और मोह से वियोग या विमुवित ही निर्वाण है। राग, द्वेष और मोह का निरोध 
ही तृष्णा का क्षय है तथा तृष्णा का क्षय ही निर्वाण है। यही “भव-निरोध' है । भगवान 
ने तृष्णा पर बहुत अधिक जोर दिया है । इसका कारण यह है कि महात्मा बुद्ध 
के अनुसार तृष्णा सभी अकुशल धर्मों का एक सम्मिलित नाम है । यही जीवन 
की नदी को प्रवाहित करती है । जिस व्यक्ति में तृष्णा समाप्त हो गयी वह निष्काम 
हो गया; निर्वाण प्राप्त कर लिया। इस प्रकार राग, द्वेष, मोह से रहित होना तो 
तृष्णा या आशा से रहित होना है। जो तुष्णा या आशा से रहित हो जाता 
है वह जरा और जन्म को पार कर जाता है। इससे स्पष्ट है कि भगवान बुद्ध 
के अनुसार तृष्णा ही जीवन की जड़ है। तृष्णा या कामना के समाप्त होते ही 
जीवन की जड़ कट जाती है; भव-सागर समाप्त हो जाता है। अत; तृष्णा के 
मुल विनाश या निरोध सै ही निर्वाण लाभ होता है। यह अजर; अमर और अमृत 
की अवस्था है। 


बौद्ध साहित्य में निर्वाण की उपमा बुझे हुए दीपक से दी जाती है । तात्पर्यं 
यह है कि दीपक के बुझ जाने के समान वेदनाओं का सदा के लिए समाप्त हो जाना 
ही निर्वाण है। भगवान बुद्ध का कहना है--“भिक्षुओ ! जिस प्रकार तेल और बत्ती 
के रहने से दीपक जलता है, तेल और बत्ती के समाप्त हो जाने से दीपक बुझ जाता 
है उसी प्रकार तृष्णा के क्षय से जीवन-मरण की क्रिया भी समाप्त हो जाती है, वेदतायें 
शान्त हो जाती हैं ।”” इस प्रकार निर्वाण निवंद की अवस्था है। इसका वर्णन करते 
हुएं कहा गया है कि पुराना कर्म क्षीण हो गया, नवीन की उत्पत्ति नहीं होती, पुन- 
जन्म के बीज नष्ट हो गये, कोई इच्छा नहीं रही तो धीर पुरुष बुझे हुए दीपक के 
समान निर्वाण को प्राप्त करते हैं ?१ निर्वाण प्राप्त व्यक्ति सदा के लिए शान्त हो जाता 
है । जब पुनर्जन्म की प्रक्रिया समाप्त हो जाती है तो व्यक्ति का पता नहीं चलता कि 
वह किस दिशा में विलीन हो गया, इसे कोई नहीं जानता । अतः निर्वाण अनन्त ओर 
अज्ञात दिशा में प्रयाण है । स्वयं भगवान बुद्ध ने बतलाया है कि लोहे के घन की 
चोट पड़ते पर जो चिनगारियां उठती हैं, वे शीघ्र ही बुझ जाती हैं, कहाँ गयीं कुछ 
पता नहीं चलता । उसी प्रकार तृष्णा से मुक्त या निर्वाण प्राप्त व्यक्ति की गति का 
कोई पता नहीं ।* 


१. यो खो आवुसो, रागक्खयो, दोसक्खयो मोहुबखयो इति इदं वुचति निब्बानं । 


सुत्तनिपात ५/८ 
२. चूक हत्थिपदोपम सुत्तन्त । मज्झिम निकाय १|३/७ 


३. खीनं पुराणं नवं नत्थि सम्भवं विरतचित्ता आयतिके भवस्मि। ते खीजवीजा 
अविरुह्हि--छन्दा निब्बन्ति धीरा यथायं प्रदीपो । रतनसुत्त 
४, उदान, पृ० १२७। 
१८ 
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उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि निर्वाण राग, द्वेष का क्षय है; तृष्णा का 
निरोध है । इससे पता चलता है कि निर्वाण अभावात्मक है । निर्वाण के लिए अनेक 
अभावात्मक विशेषणों का प्रयोग किया जाता है तथा इसे निरोध की अवस्था बतलाया 
जाता है । यह जरा-मरण, दुःख-शोक इत्यादि से निरोध की अवस्था है, परन्तु बौद्ध 
साहित्य में निर्वाण का भावात्मक वर्णन भी उपलब्ध होता है, जैसे निर्वाण को 'अमृत- 
पद! की प्राप्ति बतलाया गया है । इसे परम सुख और परम शान्तिका लाभ भी 
कहते हैं । यह साधक के लिए अद्वितीय “योगक्षेम' है ! इसे 'शिव तत्त्व” भी कहा गया 
है । यह 'सत्य', “ध्रुव', 'तिष्प्रपञ्च', अमृत» 'शिव', क्षेत्र, ‘अद्भुत’ और “विशुद्धि 
है । यह 'प्रपञ्चो का विनाश” है तथा "परम पद की प्राप्ति भी है । 


इस प्रकार निर्वाण केवल पुनर्जन्म का विरोध ही नहीं वरन्‌ परम शान्ति की 
प्राप्ति हि। अमृत लाभ से बढ़कर और कोई लाभ नहीं । इसलिए इसे 'परम लाभ' 
और 'परम शान्त' पद कहा गया है। निर्वाण प्राप्त व्यक्ति विमुक्ति रस का आस्वाद 
लेते हँ । भगवान बुद्ध कै अनुसार विमुक्त व्यक्ति का कतंव्य कर्म! पूरा हो गया, प्राप्तव्य 
प्राप्त हो गया कुछ करने को शेष नहीं रह गया । वह अत्यन्त सुखमय शान्त पद को 
प्राप्त करता है ।* निर्वाण शिवत्व का लाभ है । यह मानव के परम कल्याण की स्थिति 
है। भगवान बुद्ध के अनुसार निर्वाण का साक्षात्कार इस जीवन में भी किया जा 
सकता है। जिस व्यक्ति के राग; द्वेष क्षीण हो गये हैं, कामना समाप्त हो गई है वह 
इस जीवन में भी “परम त्ताण' और “परम क्षेम' का अनुभव करता है ।' यह अनासक्ति 
का परमानन्द है जो आसक्ति के सुख से बढ़कर है । “अक्षय लाभ' का सुख परमानन्द 
की प्राप्ति है। 


निर्वाण के सम्बन्ध सें विभिन्‍त सत 


निर्वाण में बौद्ध धर्म और दर्शन की चरम परिणति है । अतः यह महात्मा 
बुद्ध की शिक्षा का शीषं बिन्दु माना जाता है। तथागत ने वस्तुतः दो ही उपदेश 
दिया है--दुःख और दुःख-निरोध। दुःख ही द्वादश-निदान है। इन्हीं निदानों के 
कारण मनुष्य जन्म लेकर दुःख भोगता है तथा दु:ख का निरोध ही निर्वाण है। जो 
निर्वाण प्राप्त कर लेता है, वह जन्म और मरण के सागर के उस पार चला जाता है, 
सुख और शान्ति का अनुभव करता है। इस प्रकार जन्म लेना ही दुःख है तथा जन्म 
का निरोध ही निर्वाण है । इस हष्टि से 'थेरीगाथा” में बतलाया गया है कि निर्वाण 
से बढ़कर कोई अन्य सुख नहीं । इसी प्रकार 'इतिबुत्तक' में बतलाया गया है कि 


१. संयुत्त निकाय, ४३/३/६ । 


२. बुद्धचर्या, पु० ५१३ । 
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निर्वाण प्राप्त को परम शान्ति का अनुभव होता है। “संयुत्त निकाय” में निर्वाण को 
“शान्त, शिव और क्षेम? कहा गया है । इन वणंनों से स्पष्ट है कि निर्वाण केवल दुःख 
का अभाव ही नहीं वरन्‌ परम सुख का भाव भी है। "सुत्त निपात' में कहा गया है 
कि ऋणी व्यक्ति को ऋण चुकाने के बाद जो प्रसन्नता होती है, बीमार व्यक्ति को 
स्वास्थ्य-लाभ से जो सुख होता है, दासता से मुक्त होने पर दास को जो आनन्द 
मिलता है, बड़े रेगिस्तान को पार कर पथिक को जो हषं होता है, वही सुख और 
आनन्द जन्म-मरण के भव-सागर को पार करने वाले अर्थात्‌ निर्वाण प्राप्त करने वाले 
को होता है । यही परम-सुख की अवस्था है। इस परमःसुख का वर्णन शब्दों से परे 
है । यह मधु से भी मीठा, पर्वत से भी ऊंचा, समुद्र से भी गहरा है। भगवान बुद्ध 
की सम्पूर्ण शिक्षा का सार इन्हीं दो तत्वों में निहित है। दुःख तत्त्व का दार्शतिक 
नाम प्रतीत्य-समुत्पाद या कारणतावाद है । दुःख-निरोध तत्त्व का नाम निर्वाण है । 
तिर्वाण के यथार्थ स्वरूप के सम्बन्ध में वौद्ध सम्प्रदायों में अनेक मत हैं । बौद्ध धर्म के 
प्रारम्भिक दो सम्प्रदाय हैँ-हीनयान और महायान । 


द्वीनयानी आचार्यो के अनुसार निर्वाण तृष्णा का क्षय है। निर्वाण का यह 
स्वरूप निर्वाण की शाब्दिक व्युत्पत्ति पर निर्भर हे। व्युत्पत्ति के अनुसार निर्वाण के 
दो अर्थ हैं। पहले के अनुसार "निर्वाण! निर+वन या वान है। वन या वान का 
अर्थ तृष्णा या कामना है। निर का अर्थ बिना या रहित होना है। अतः निर्वाण 
तृष्णा से रहित अवस्था है । दूसरे शब्दों में, तृष्णा का निरोध या क्षय ही निर्वाण है। 
तृष्णा ही जीवन का कारण है। अतः तृष्णा का निवारण या निरोध ही निर्वाण है। 
दूसरे के अनुसार निर्वाण बुझना या शान्त होता है। इसकी उपमा दीपक से दी 
जाती है । जिस प्रकार दीपक तेल और बत्ती के अभाव में बुझ जाता है उसी प्रकार 
राग-द्वेष के समाप्त होने पर जन्म-मरण की प्रक्रिया भी समाप्त हो जाती है। जन्म 
का स्रोत ( राग-द्वेष ) सूख जाने से व्यक्ति परम सुख का अनुभव करता है । निर्वाण 
का प्रथम स्वरूप हीनयानी आचाय स्वीकार करते हैं तथा दूसरा स्वरूप विकसित 
होकर महायानी आचार्यो का मत बन जाता हवै । 


महायानी भाचार्यों के अनुसार निर्वाण शिव, शान्त तथा आनन्द रूप है। 
महायान साहित्य में बतलाया गया है कि निर्वाण 'शशविषाण' के समान अभावा- 
त्मक रूप नहीं है। यदि यह असद्‌ रूपया अभावात्मक रूप होता तो इसकी 
उपलब्धि नहीं होती । उपाय के द्वारा निर्वाण की उपलब्धि होती है। अतः यह 
अभाव रूप नहीं । यदि यह अभाव रूप होता तो अष्टांग मार्गे ( शील, समाधि और 
प्रज्ञा ) व्यर्थं हो जाता । यह अष्टांग मागे सार्थक है, अतः निर्वाण भाव रूप है। 
प्रसिद्ध माध्यमिक आचाय नागार्जुन आठ नकारात्मक विशेषणों के द्वारा निर्वाण 
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की व्याख्या करते हैँ।१ उनका कहना है कि भगवान बुद्ध की दो शिक्षाएँ है 
प्रतीत्य-समुव्पाद ( कारणतावाद ) और उसकी शान्ति ( निर्वाण ) । व्यावहारिक 
दृष्टि से प्रतीत्य-समुत्पाद ही संसार है । पारमार्थिक इष्टि से प्रतीत्य-समुत्पाद हो 
निर्वाण है। संसार और निर्वाण में कोई भेद नहीं है। संसार से भिन्न निर्वाण को 
कोई विशेषता नहीं और निर्वाण से भिन्न संसार की कोई विशेषता नहीं है । विचार 
करने पर संसार ओर निर्वाण दोनों ही निःस्वभाव सिद्ध होते हैं। अपने चतुष्कोटिक 
न्याय से निर्वाण की परीक्षा कर नागाजुन इसे निःस्वभाव सिद्ध करते हैं। निर्वाण 
न तो भावरूप है; न अभाव रूप, न उभय और न नोभय रूप है । निर्वाण भाव रूप 
नहीं, क्योंकि यह जरा-मरण रूप नहीं । पुनः भाव-रूप तो संस्कृत ( कारणोत्पन्न ) 
होगा और निर्वाण तो असंस्कृत है। निर्वाण अभाव रूप भी नहीं, क्योंकि अभाव तो 
भाव सापेक्ष होता है। जिसका भाव ही नहीं, उसका अभाव केसे होगा ? इसे भाव 
और अभाव दोनों ( उभय ) नहीं मान सकते; क्योंकि भाव और अभाव एक साथ 
नहीं रह सकते । “इन दोनों में एक भी नहीं! ( नोभय ) भी नहीं हो सकता । यदि 
निर्वाण दोनों ( भाव, अभाव ) में कुछ भी नहीं हो तो इसका ज्ञान नहीं हो सकेगा। 
इस प्रकार निर्वाण बुद्धि के चार विकल्पों के परे “अनिर्वचनीय” है। अनिवर्चनीय 
होने से यह निःस्व॒भाव है । यह निर्वाण निविकल्प अनुभव ( प्रज्ञा) का विषय है। 
यह संसार हेतु ओर प्रत्यय ( प्रतीत्य-समुत्पाद ) पर आधारित है। यही हेतु ओर 
प्रत्ययों से रहित होने पर निर्वाण कहलाता है ।१ हेतु और प्रत्यय रूप तो जरा-मरण 
रूप संसार है। इस संसार में सभी वस्तुएं हेतु-प्रत्यय भाव से सम्पन्न हैं। यही 
सापेक्षता है। जब कार्य-कारण की यह सापेक्षता समाप्त हो जाती है तो संसार ही 
निःस्वभाव होकर निर्वाण हो जाता है। इसे भाव या अभाव कुछ भी नहीं कहा जा 
सकता।* भाव; अभाव तो बुद्धि के विकल्प हैं, निर्वाण निविकल्प है। यह सवंप्रपञ्चो- 
पशम कहा गया है। इसमें बुद्धि के सभी विकल्प शान्त हो जाते है। निर्वाण सभी 


१. अनिरुद्धं अनुत्पन्नं अनुच्छेदं अशाश्वतम्‌ | 
अनेकार्थं अनीनार्थं अनँगम अनिर्गमम्‌ ॥ 
अप्रहीणं असम्प्राप्तमनुच्छिन्नमशाश्वतम्‌ । 
अनिरुद्धमनुतपन्न मेत त्ञिर्वाणमुच्यते ॥ माध्यमिक कारिका 
२. म संसारस्य निर्वाणात्किञ्चिदस्ति विशेषणम्‌ । 
न निर्वाणस्य संसारात्किञ्चिदस्ति विशेषणम्‌ ॥ मा० का० २५/१६ 
३. य आजवंजवीभाव उपादाय प्रतीत्य वा । 
सोऽप्रतीत्यानुपादाय निर्वाणमुपदिश्यते ॥ मा० का० २५/४ 
प्रहाणं वा ब्रवीच्छास्ता भवस्य विभवस्य च। 
तस्मान्न भावों नाभावो निर्वाणमिति युज्यते ॥ मा० का० २५/१० 


1 
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प्रपंचों से रहित, शिव तथा शान्त तत्व है। इसके ज्ञान के लिए हमें प्रज्ञा की 
आवशयकता है, यह बुद्धि से गम्य नहीं । 

निर्वाण के सम्बन्ध में एक सबसे बड़ा प्रश्न यह है कि निर्वाण किसका होता 
है; शरीर का या आत्मा का ? शरीर के निर्वाण का प्रश्न ही नहीं, क्योंकि मरने के 
बाद शरीर का अन्त हो जाता है। आत्मा के निर्वाण के सम्बन्ध में बड़ा विवाद 
है। बौद्ध-दर्शंन अनात्मवादी है ( सवै अनात्मम्‌ ), यह नित्य और सनातन आत्मा 
को नहीं स्वीकार करता । आत्मा का स्वरूप तो पञ्चस्कत्थ ( रूप, वेदना, संज्ञा, 
विज्ञान और संस्कार ) रूप है। यह पञ्चस्कन्ध क्षणिक तथा विनाशी है। अत? 
आत्मा भी क्षणिक तथा विनाशी है । यदि आत्मा शाश्वत नहीं तो इसके निर्वाण का 
प्रश्न ही नहीं। बोद्ध दर्शन की विशेषता है कि यह क्षणिक तथा अनात्मवादी होकर 
भी निर्वाण को स्वीकार कंसे करता है ? इस दशन के अनुसार राग; द्वेष भोर मोह 
के कारण जन्म और पुनजेन्म का प्रवाह चलता रहता है। हम तृष्णा ( आसक्ति ) 
के कारण कर्म करते हैं तथा फल के लिए शरीर धारण करते जाते हैं। जब राग-द्वेष 
का क्षय हो जाता है, तृष्णा का विनाश हो जाता है तो पुनर्जन्म का प्रवाह भी सदा 
के लिए रुक जाता है। यही जन्म-मरण की प्रक्रिया का शान्त होना ही निर्वाण है । 
जन्म की जड़ ( तृष्णा ) का नितान्त उच्छेद ही निर्वाण है। 
चतुर्थ आयं-सत्य 

चतुर्थ आयं-सत्य दुःख-निरोध-मार्गं है, अर्थात्‌ निर्वाण-प्राप्ति का मार्ग है। 
जिन कारणों से दुःख उत्पन्न होता है उन कारणों के नाश का उपाय ही निर्वाण मागं 
कहा गया है। इसके आठ अंग हैं; इसलिए इसे अष्टांगिक मार्ग कहते हैं। इसके 
आठ अंग निम्नलिखित हुँ— 

१. सम्यक्‌ दृष्टि | पा 

२. सम्यक्‌ संकल्प 

३. सम्यक्‌ वाक्‌ णे 

४. सम्यक्‌ कर्मान्त | 

५, सम्यक्‌ आजीव £: शील 

६, सम्यक्‌ व्यायाम 

७, सम्यक्‌ स्मृति 

८, सम्यक्‌ समाधि ] Kh 


१ इदं खो पना भिक्खवे दुखनिरोधगामिनिन्पतिपदा अरियसच्चं; अयमेव अरियो 
अत्यांगिको मग्गो, सेयाथिदं सम्मादिदि5, सम्मासंकप्पो, सम्मावाचा, सम्मा- 
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इस अष्टांग मागे को प्रज्ञा, शील ओर समाधि नामक विरत्न में विभाजित 
किया गया है। यह अष्टांग मार्ग ही श्रेष्ठ मार्गे है! तथा इसी का अनुसरण करने से 
निर्वाण लाभ हो सकता है। 


१. सम्यक्‌ दृष्टि--सम्यक्‌-हष्टि यथार्थं दृष्टि है। भविद्या के कारण ही 
मिथ्या-दुष्टि उत्पन्न होती है । मिथ्या-दृष्टि के कारण हम अनित्य, दुःखद तथा अनात्म 
पदार्थ को नित्य, सुखद तथा आत्मरूप मानते हैं । यथार्थ दृष्टि से ही मिथ्या-दृष्टि 
का नाश सम्भव है। पालि निकायों में मिथ्या-दृष्टि को विपल्लासा कहा गया है। 
विपल्लासा तीन प्रकार की है--सेज्ञा-विपललासा, चित्त-विपल्लासा तथा दिट्ठी- 
विपल्लासा । क्षणिक को शाश्वत या सनातन मानना संज्ञा-विपल्लासा है । दुःखद को 
सुखद मानना चित्त-विपल्लासा है । अनात्मा को आत्मा मानना दिटठी-विपल्लासा है। 
भिथ्या-दृष्टि का निवारण ही सम्यक्‌ दृष्टि है। सम्यक्‌ दृष्टि से ही कुशल तथा अकुशल 
कर्म का ज्ञान सम्भव है । जब तक कुशल कर्मों का ज्ञान नहीं होता तब तक कुशल- 
कर्मों का आचरण भी नहीं होता । अतः सम्यक्‌-दृष्टि आचार-मार्ग का प्रथम अंग है। 
कुशल तथा अकुशल कर्मो का विभाजन इस प्रकार है-- 


अकुशल कुशल 

१. हिंसा ( प्राणातिपात ) अ-हिसा 

२. चोरी ( अदत्तादान ) अ-चौयं 

३. व्यभिचार ( मिथ्याचार ) अ-व्यभिचार 
४, अनृत ( मृषावचन ) अ=-मृषावचन 
५. चुगली ( पिशुनवचन ) अ=पिशुनवचन 
६. कट्वचन ( परुषवचन ) अ-परुषवचन 
७, व्यर्थवचन ( संलाप ) म-सम्प्रलाप 
८. लोभ ( अभिध्या ) अ-लोभ, 

&» प्रतिहिसा ( व्यापाद ) अन्प्रतिहिसा 
१०, असत्यज्ञान ( मिथ्या दृष्टि ) अ-मिथ्यादृष्टि ( सभ्यक्‌ दृष्टि ) 


इन कर्मों का ज्ञान तथा चार आर्य-सत्यो का ज्ञान ही सम्यक्‌-ज्ञान या सम्यक्‌- 
दृष्टि है। 





कम्मान्तो; सम्मा-जीवो, सम्मासति, सम्मासमाधि । 


घम्मचक्कपवत्तनसृत्त ( संयृस निकाय ) 
१. एष व मग्गो नध्यञ्जौ दस्सनस्स बिसुद्धिया । 


एतं हि तुम्हे पटिप्पन्ता दुक्खस्सन्ते करिस्सथ ॥ धस्मपद्‌ २०/२ 


we 
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२. सम्यक्‌ संकल्प-दृढ़ निश्चय करा सम्यक्‌-संकहप है। सम्यक्‌ संकल्प 
के दो अंश हैं-शुभ संकल्प का ग्रहण करना तथा अशुभ संकल्पो का त्याग करना । 
शुभ संकल्प तीन हैं-नेक्खम संकप्प अर्थातु निष्कामता का संकल्प, अव्यापाद संकप्प 
अर्थात्‌ अद्रोह का संकल्प और अर्विहिसा संकप्प अर्थात्‌ अहिसा का संकल्प। शुभ 
संकल्प कें विपरीत अशुभ संकल्प भी हैं। ये तीन हैं--काम संकल्प अर्थातु कामना 
का संकल्प; व्यापाद संकल्प अर्थात्‌ द्रोह का संक्रल्प और विहिंसा का संकल्प अर्थात 
हिंसा का संकल्प । शुभ संकल्पों को धारण करने के लिए दो गुणों की भावश्यकता 
है-मेत्ती भौर करुणा अर्थात्‌ घ्राणिभात्न के प्रति प्रेम ओर सभी जीवों के प्रति 
दया का भाव ही शुभ संकल्प का आघार है। 


३. सम्यक्‌ वाक्‌--भनुचित वचन का त्याग ही सम्यक्‌-वाक्‌ है । अनुचित वचन 
चार प्रकार के बतलाये गये हैँ—मृषा-वा[चा अर्थातु मिथ्या वचन, पिशुन-वाचा अर्थात्‌ 
चुगली करना, परुषा-वाचा अर्थात कठोर वचन, संकल्पना-वाचा अर्थात्‌ संप्रलाप 
( व्यर्थं बकवास ) । संक्षेप में मिथ्यावादिता, निन्दा; अप्रिय वचन तथा वाचालता ये 
चार वाणी के दोष बतलाये गये हैं। इनसे मनुष्य को बचना चाहिए तया मंगलमय 
( कल्याणकारी ), मित ( संक्षिप्त ) और मधुर ( प्रिय ) बोलना चाहिए । 


४. सम्यक्‌ कर्मास्त--पाप-कमों का त्याग ही सम्यक्‌-कमं है । पापकमे मुख्यतः 
तीन बतलाये गये हँ--हिसा अर्थात्‌ पानातिपात, स्तेय अर्थात्‌ भदिन्नादान ( चोरी ) 
और अन्नह्माचर्य अर्थात्‌ इन्द्रियनिग्रह का अभाव । ये सभी निन्दनीय कम माने गये हैं । 
इनके विपरीत अहिंसा, अस्तेय और इन्द्रिय-निग्रह ही पुण्य कमं हैं। अहिसा के लिए 
करुणा की आवश्यकता है। अस्तेय के लिए यथालाभ सन्तोष की आवश्यकता है । 
ब्रह्मचर्यं के लिए इन्द्रिय-निग्रह की आवश्यकता है 


५. सम्यक्‌ आजीव--जीविका निर्वाह के लिए उचित मागं का अनुसरण 
तथा निषिद्ध मार्ग का त्याग ही सम्यक्‌-आजीव है। जीवन निर्वाह के लिए जीविका की 
आवश्यकता है, परन्तु जीविका का उपाजन उचित मार्ग से होना चाहिए, अनुचित 
मार्ग से नहीं । अनुचित मार्ग हैं--दूसरों को क्लेश देकर तथा दूसरों की हिंसा कय 
जीविका उपार्जन करना, ये निषिद्ध हैँ। पालि निकायों में तथागत के समथ पाँच 
प्रकार के निषिद्ध मार्ग का वर्णन आया है--- 


१. शस्त्र का व्यापार अर्थात्‌ सत्य वणिज्जा, 
२. प्राणी का व्यापार थर्थातु सत्त वणिज्जा, 
३. मांस का व्यापार अर्थात्‌ मंस वणिज्जा; 


१. विसुद्धिमग्ग, ११७ । 


२५० धर्म-दर्शन 


४, मद्य का व्यापार अर्थात मज्ज वणिज्जा एवं 

५. विष का व्यापार अर्थात्‌ विव वणिज्जा । 

६. सम्यक्‌ व्यायाम--शुभ विचारों का ग्रहण और अशुभ विचारों का परि, 
त्याग करने के लिए प्रयत्न ही सम्यक्‌ व्यायाम है । सम्यक्‌ व्यायाम के चार अंग हुँ 
पहले के शुभ विचारों का पूर्णतः त्याग, नये अशुभ विचारों का उदय न हो, मन 
को स्वेदा शुभ विचारों से आच्छादित करना तथा इन शुभ विचारों को बनाये रखने 
के लिए सतत प्रयत्न करना। प्रयास के बिना बुरी भावनाओं का अन्त नहीं तथा 
अच्छी भावनाओं का आगमन नहीं। बुरी भावनाओं के परित्याग के लिए भगवान्‌ 
बुद्ध ने पांच उपाय बतलाये हैं 


१. यदि किसी वस्तु को देखकर अपवित्त भावना का उदय होता है तो तुरन्त 
ही उस व्यक्ति को किसी पवित्न वस्तु का ध्यान करना चाहिये, जिससे अपवित्र भावना 
का अन्त हो। 

२, यदि किसी पवित्र वस्तु के ध्यान से अपवित्र भावना का अन्त नहीं होता 
तो उस व्यक्ति को अपवित्न वस्तु की बुराइयों का ध्यान करना चाहिए । 


३. यदि अपवित्र वस्तु की बुराइयों पर ध्यान देने से भी अपवित्नता का अन्त 
न होता हो तो उस व्यक्ति को उस वस्तु से ध्यान ही हटा लेना चाहिये । 


४. यदि अपवित्नता से ध्यान हटा लेने पर भी अपवित्र विचार आते ही रहें 
तो उस व्यक्ति को उन अपवित्र विचारों को निर्मूल करने का प्रयास करना चाहिये । 


५. यदि बुरे विचारों को निर्मूल करने में वह व्यक्ति समर्थ न हो तो उसे 
मुट्ठी बांधकर, दाँतों को दबाकर, बलपूर्वक बुरे विचारों को रोककर मन को अच्छे 
विचारों से भर देना चाहिये । 

७. सम्यक्‌ स्मृति--ज्ञात विषयों का यथार्थं स्मरण ही सम्यक्‌ स्मृति है। 
जिन विषयों का सम्यक्‌ ज्ञान हो चुका है उन्हें सतत स्मरण करना चाहिए। इससे 
बिषय का विस्मरण नहीं होता । उदाहरणार्थ--शरीर को शरीर, वेदना को वेदना, 
मानसिक अवस्थाओं को मानसिक अवस्थाओं के रूप में स्मरण करते रहना चाहिए । 
इस स्मरण या चिन्तन से इन विषयों के यथार्थ स्वरूप का ध्यान बना रहता है ।' 


सम्यक्‌ स्मृति के चार अंग हैं-कायानुपस्थान, वेदनानुपस्थान, चित्तानुपस्थान 
और धम्मानुपस्थात । इन उपस्थानों का तात्पर्ये है कि शरीर, वेदना, चित्त और धर्म 
के यथाथ स्वरूप को समझना । शरीर को क्षणिक और विनाशो समझने वाला कायाः 


१, सञ्चाविभंग सुत्त; मञ्झिम निकाय । 
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नुपश्यो है । वेदना को सुखात्मक; दुःखात्मक और उभयात्मक समझने वाला वेदना" 
नुपश्यी है। चित्त के सराग और विराग रूप को जानने वाला चित्तानुपश्यी है। घे 
को कामना, द्रोह इत्यादि से रहित जानने वाला धम्मानुपद्यी है। इस प्रकार का 
सतत स्मरण ही सम्यक्‌ स्मृति है। सम्यक्‌ स्मृति का महत्त्व भगवान ने अन्तिम क्षण 
तक बतलाया है--अप्यमादेन सम्पादेटठा भर्थात्‌ अप्रमाद से इनका आचरण करना 
चाहिए । 


८. सम्यक्‌ समाधि--बौद्ध-धर्म में समाधि का सर्वोपरि महत्त्व बतलाया गया 
है। इसका वर्णन विशद है। सम्यक्‌ समाधि अष्टांगन्मागं का अन्तिम चरण है। 
इसका वर्णन कई प्रकार से किया गया है। समाधि के दो अंग बतलाये गये हैँ 
चित्त की एकाग्रता और प्रज्ञा । ये दोनों अंग भगवान बुद्ध के अपने अनुभव पर आधा 
रित हैं । भगवान स्वतः बोधि-वुक्ष के नीचे चित्त को एकाग्र कर बैठे और उन्हें 
प्रज्ञा प्राप्त हुई । इस अन्त ष्टि से उन्हें दुःख, अनात्म तथा क्षणिकवाद का ज्ञान 
प्राप्त हुमा । 


बौद्ध-धर्म में समाधि के चार अंग बतलाये गये हैं। ध्यान की पहली अवस्था 
में साधक एकाग्रचित्त हो, बाह्य विषयों से ध्यान को हटाकर केवल आये सत्यों पर ही 
चिन्तन करता है । आये-सत्य सम्बन्धी अनेक तकं-वितर्क उसके मन में उठते हैं तथा 
संदेह का उदय होता है। दूसरी अवस्था में साधक के सन्देह दूर हो जाते हैं तथा 
आर्य-सत्यों के प्रति श्रद्धा का उदय होता है। साधक को ध्यान-जन्य आनन्द का 
अनुभव होता है। तीसरी अवस्था में साधक का ध्यान भानन्द से भी हट जाता है 
तथा उसके मन में उपेक्षा भाव का उदय होता है, परन्तु देहिक सुख का भान रहता 
है । चौथी अवस्था में ध्यान-जन्य आनन्द; देहिक-सुख आदि किसी का भान नहीं 
रहता । यह सुख-दुःख से रहित; पूणं-शान्ति, पूर्ण-विराग तथा पूर्ण-निरोध की 
अवस्था है । 
सध्यस मागं 

भगवान बुद्ध का मार्ग मध्यम-मार्ग या मध्यमनप्रतिपदा कहलाता है। तथागत 
दोनों अन्तों के परिहार का उपदेश देते हैं; अत! उनका मागं मध्यम-मागे कहलाता 
है। दो अन्त हैं--आत्मवाद और अनात्मवाद; अर्थात्‌ शाश्‍वतवाद और उच्छेदवाद । 
थे दोनों तत्व सम्बन्धी दो अन्त माते गये हैं। इसी प्रकार आचार-शास्त्र में भी दों 
अन्त हैं । विषयवासना में अत्यधिक तल्लीनता और विषय-भोग से अत्यधिक वैराग्य । 
इनको तथागत के शब्दों में कामसुखानुयोग और आत्मक्लमथानुयोग कहते हैं। इन 
दोनों के बीच का मागं ही मध्यमन्मागं है। तथागत मध्यम-मागे का उपदेश 
देते हुए कहते हैं कि यथाथं-मार्ग का अनुसरण करने वाले व्यित को दोवों 
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अन्तो का परित्याग करना चाहिए । पहला अन्त है--क्वास्य वस्तुओं मै भोग को 
इच्छा से तल्लीन रहना। यह विषय-भोग हीन, ग्राम्य, अनाय॑ और अनर्थ का 
उत्पादक है । दूसरा अन्त है--शरीर को अत्यधिक कष्ट देना । यह भी दुःखदायी, 
अनार्यं तथा अनर्थ का उत्पादक है--“द्वे भिकखवे अन्ता पब्बज्जितेन न सेवितब्बा” 
( धस्मचक्कपवत्तनसुत्त ) । 


बोद्ध-दर्शन के सिद्धान्त 

महात्मा बुद्ध के मूलभूत उपदेश चार आयं-सत्य हैं । इन आयं-सत्यो में दूसरा 
आर्य-सत्य दुःख-समुदाय है जो प्रतीत्य-समुत्पाद का सिद्धान्त कहलाता है। यह 
सिद्धान्त अन्य सभी दार्शनिक विचारों का आधार है। अनित्यवाद भौर अनात्मवाद 
दो महत्वपूर्णं सिद्धान्तो का प्रतीत्य-समुत्पाद से घनिष्ठ सम्बन्ध है । प्रतीत्य-समुत्पाद 
को ही कार्य-कारण सिद्धान्त भी कहते हैं । द्वितीय आर्य-सत्य में हम इसकी व्याख्या 
कर आये हैं । यहाँ हम प्रतीत्य-समुत्पाद पर आधारित अनित्यवाद और अचात्मवाद 
की व्याख्या करेगे । भगवान बुद्ध ने धम्मपद ( २०/५/७ ) में बतलाया है कि सभी 
संस्कार अनित्य हैं, सभी संस्कार दुःख हैं, सभी धर्म अनात्म हैं। इस प्रकार जब 
व्यवित प्रज्ञा से देखता है तो सभी दुःखों से निर्वेद को प्राप्त होता है । यही विशुद्धि 
का मार्ग है । 


क्षणिकवाद ( अनित्यवाद ) 

पहले हम विचार कर आये हैं कि प्रतीत्यसमुत्पाद हेतु-प्रत्ययवाद है । इसका 
सीधा अर्थ है कि इसके होने पर ऐसा होता है, इसके नहीं होने पर ऐसा नहीं होता ॥ 
यह कार्य-कारण सिद्धान्त ही सांसारिक दस्तुओं की अनित्यता, सभी धर्मों की क्षणभंगु- 
रता प्रमाणित करता है। कारण के रहने पर ही काय उत्पन्न होता है तथा कारण के 
अभाव में कायं का भी अभाव हो जाता है। अतः सभी वस्तुएं कारणोत्पन्न हैं तथा 
उत्पन्न होने से विनाशी हैं। उत्पत्ति और विनाश से सभी वस्तुओं की अनित्यता 


सिद्ध होती है। जम्म और मरण संसार का स्वभाव है । यहाँ कोई वस्तु नित्य नहीं; 
सभी अनित्य हैं, क्षणिक हैं । 


क्षणिकवाद का अर्थ है कि किसी भी वस्तु का अस्तित्व सनातन नहीं। किसी 
बस्तु का अस्तित्व कुछ काल तक ही रहता है । जिस प्रकार एक प्रवाह दुसरे प्रवाह 
को जन्म देता है, दूसरा तीसरे को, तीसरा चौथे को उसी प्रकार एक क्षण दूसरे को 
तथा दूसरा क्षण तीसरे को जन्म देता है । यही प्रवाह-नित्यता है, क्षणिक-सन्तान है। 
इस प्रवाह नित्यता या सन्तान को ही हम भ्रमवश सनातन या शाश्वत मान लेते हैं । 
वास्तन में कोई भी भी वस्तु शाश्वत नहीं, सभी अनित्य है, क्षणिक है; परिणामी है । 


१. अस्मिन्‌ सति इदं भवति, अस्मिन्‌ असति इदं न भवति । विसुद्धिमभा १७/११ 
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परिणाम या परिवतँन वस्तु का स्वभाव है। वस्तु में क्षणनक्षण परिवर्तेत होता रहता 
है--जो भाज है वह कल नहीं, कल का स्वरूप दूसरा होगा। नदी के प्रवाह की भाँति 
सभी वस्तु सतत परिवर्तत की अवस्था में हैं । 


बौद्ध दार्शनिक सत्‌ भौर क्षणिकत्व में व्याप्ति-सम्बन्ध मानते हैं। उनका 
कहना है--सर्वे पदार्थाः क्षणिकाः सत्वात्‌ अर्थात्‌ सत्त्व हेतु से सभी पदार्थ क्षणिक 
सिद्ध होते हैं। व्याप्ति का स्वरूप यों है-- यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकं अर्थात्‌ जहाँ भी 
सत्ता हुँ अर्थात्‌ जहाँ अस्तित्व है, वहाँ क्षणिकता भी है ओर जहाँ क्षणिकत्व है वहीं 
सत्ता है । तात्पर्यं यह कि प्रत्येक पदार्थं का स्वरूप ही क्षणिक हैं । इस प्रकार क्षण- 
भंगवाद या क्षणसन्ततिवाद का निश्चय होता है । वर्तमान भूत से जन्य हैँ तथा 
भविष्य का जनक हूँ । भूत का वर्तमान में और वर्तमान का भविष्य में परिवर्तन 
स्वभाव है । इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि क्षणभंगवाद प्रतीत्य-समुत्पाद का ही 
विकास हूँ । 

प्रतीत्य-समुत्पाद का नियम बतलाता हूँ कि संसार का प्रत्येक पदार्थ या भाव 
सकारण ह अकारण नहीं । तात्पयं यह है कि वस्तु की सत्ता कारण से ही उत्पन्न होती 
है, अर्थात्‌ वह कारण पर निर्भर है। यदि भाव कारण से उत्पन्न होता है तो वह 
कार्य है भौर यदि कार्य है तो वह अवश्य ही विनाशी है । जिसकी उत्पति है उसका 
विनाश अवश्यम्भावी है । कारण और कार्य तो पूर्वे और उत्तर क्षण हैं। पूर्व क्षण 
का विनाश होने पर ही उत्तर क्षण की उत्पत्ति हो सकती है । वह उत्तर क्षण भी 
अपने उत्तार क्षण को जम्म देता है । इस प्रकार सम्पूर्ण संसार के भाव केवल अनित्य 
क्षणो की सन्तति हैं। कोई भी भाव नित्य नहीं वह क्षणिक है, अतः विनाशी है । 
बौद्ध दार्शनिक शान्तरक्षित कहते हैं कि अभाव या विनाश तो भाव के साथ ही उत्पन्न 
होता है । भाव तो चल है और चल होने के कारण वह विनाश-स्वरूप है। यदि 
वस्तु विनाशी है तो वह अनित्य है, नित्य नहीं । 


उपरोक्त बिवरण से स्पष्ट है कि प्रत्येक भाव क्षणिक है; प्रत्येक वस्तु क्षणाव- 
स्थित रूप है । इस प्रकार क्षण भर के लिए विद्यमान या क्षणावस्थित को ही क्षणिक 
कहा गया है, परन्तु यहाँ क्षण और क्षणिक शब्द के यथार्थं तात्पर्ये पर ध्यान देना 
चाहिए । क्षणिक का साधारण अर्थ “क्षण भर के लिए विद्यमान” है, परन्तु बौद्ध- 
दर्शन में इसका एक विशेष अर्थ है । बौद्ध दार्शनिकों के अनुसार जिस वस्तु की स्थिति 
क्षण भर के लिए है वह अवश्य ही भनित्य है, विनाशी है । अतः क्षण का अर्थ वस्तु 
के उत्पन्न होने के बाद तुरन्त नष्ट हो जाना है। जो उत्पत्ति के बाद शीघ्र नष्ट हो 
जाता है वह विनाशी है । इस प्रकार क्षण ओर क्षणिक वस्तु में कोई भेद नहीं, वस्तु 
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का स्वरूप ही क्षणिक है । अतः वह विनाशी है। इस दृष्टि से क्षणिकवाद का अधै 
अनित्यवाद हुआ । क्षणिकवाद स्वयं प्रवीत्य-समुत्पाद से सिद्ध होता है तथा अनित्यः 
वाद को सिद्ध करता है। 

क्षणिकवाद बौद्ध दर्शन का मौलिक सिद्धान्त है । यह नित्य या शाइवतवाद 
का विरोधी सिद्धान्त है । आस्तिक दर्शन में आत्मा इत्यादि को नित्य माना गया है। 
बौद्ध दर्शन आत्मा को भी क्षणिक मान कर पूर्णतः क्षणिकवाद का प्रतिपादन करता 
है। इस क्षणिकवाद के विरोध में आस्तिक दर्शनों की भोर से कुछ आक्षेप भी किये 
जाते हैं । आस्तिक दार्शनिकों का कहना है कि क्षणिकवाद को मानने से क्ृतप्रणाश 
और अङृताभ्यागम का दोष होगा । नैतिक नियम बतलाता है कि किये गये कर्मों का 
फल नष्ट नहीं होता ( कृतप्रणाश ) और बिना किये गये किसो कर्म का फलभी 
नहीं मिलता ( अक्कताभ्यागम )। क्षणिकवाद के अनुसार तो प्रत्येक वस्तु की सत्ता 
क्षणिक है। कमं किया गया और वहु क्षण भर में बिना फल दिये नष्ट हो गया। 
दूसरे क्षण में बिना कर्म किए हुए फल की प्राप्ति हो गई, अतः क्षणिकवाद कमंवाद 
का विरोध करता है । बौद्ध दाशेनिक कर्म के उपरोक्त दोनों नियमों को मानते हैं। 
वे स्वीकार करते हैं कि कमं का फल नष्ट नहीं होता और बिना किए कमं का फल 
प्राप्त नहीं होता, परन्तु उनका कहना है कि कमं और फल की यह परम्परा क्षणिक 
है, विनाशी है। तत्त्व-मीमांसा की दृष्टि से एक और गम्भीर आक्षेप क्षणिकवाद के 
विरुद्ध लगाया जाता है । आस्तिक दार्शनिकों का कहना है कि यदि सब कुछ क्षणिक 
है तो स्मृति की व्याख्या नहीं हो पाथेगी । बाल, युवा, वृद्ध अवस्थाएँ भिन्न-भिन्त हैं, 
परन्तु वृद्ध व्यक्ति को स्मरण रहता है कि मैं ही पहले बाल और युवा अवस्था में था। 
व्यक्ति में ऐक्य या अभिन्नता बनी रहती है। बौद्ध-दाशंनिक शान्तरक्षित और 
कमलशील का कहना है कि ऐकय का अर्थ समानता या सादृश्य हे। सारी रात एक 
ही दीपक जलता रहता है। यहाँ दीपक का ऐक्य केवल भ्रम है । दीप-शिखा प्रतिः 
क्षण बदलती रहती है; परन्तु भ्रम से वही दीप-शिखा प्रतीत होती है। वही दीपः 
शिखा का अर्थ उसी के समान या सदृश है। जिस प्रकार दीपक की एक शिखा 
दुसरी शिखा को जन्म देती है उसी प्रकार एक स्मृति दूसरी स्मृति को भी जम्म 
देती है । स्मृति का प्रवाह चलता रहता है; परन्तु यह प्रवाह क्षणिक है; अनित्य है; 
विनाशी है। 


१. उत्पादानन्तरास्थायि स्वरूपं यच्च वस्तनः। 


तदुच्यते क्षणः सोऽस्ति यस्य तत्‌ क्षणिकं मतम ॥ 
अस्त्यप्यथं भेदे च सोऽस्त्यस्येति न बाध्यते । 
इच्छारचितसंकेतमात्भाहि हि वाचकम्‌ ॥ 
तत्व-संग्रह। कारिका! ३८८-३८६ 
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अर्थक्रियाकारित्ववाद 


अर्थक्रियाकारित्व से भी क्षणिकवाद सिद्ध होता है । बौद्ध दाशेनिक का कहना 
है कि किसी वस्तु की सत्ता का लक्षण है अर्थक्रियाकारित्व' अर्थात्‌ किप्ती कार्य को 
उत्पन्न करने की शक्ति, अर्थात्‌ कार्योत्यादन सामर्थ्यं । वर्तमान भूत से जन्य या उत्पन्न 
है, अर्थात्‌ भूत वतंमान को उत्पन्त करने में शक्त या समथ है । प्रत्येक क्षण में जन्य- 
जनकत्व भाव है, अर्थात्‌ प्रत्येक क्षण अपने पूवे क्षण से जन्य है तथा उत्तर क्षण का 
जनक है। इस प्रकार प्रत्येक क्षण में जन्य-जनकत्व की सामर्थ्यं या शक्ति है । उदा- 
हरणाये, बीज अङकुर में बदल जाता है, अर्थात्‌ बीज में अङकुर उत्पन्न करने की 
सामर्थ्यं है ¦ किसी-किसी का कहना है कि बीज से अङ्कुर की उत्पत्ति घरणी-सलिल 
संयोग में होती है । यह ठीक है किं धरणी सलिल संयोग अङ्कुर उत्पन्न करने में 
सहकारी कारण हैं, परन्तु बीज में उत्पादिका शक्ति रहने पर ही धरणी-सलिल संयोग 
का फल अङ्कुर है। जिस बीज में शक्ति नहीं उसके लिए इन कारणों का कोई 
प्रयोजन नहीं । 


इस प्रकार बौद्ध दार्शनिक सिद्ध करते हैं कि वस्तु के सत्व का अर्थ है अर्थ- 
क्रियाकारित्व, क्योंकि वस्तु का अस्तित्व क्षणिक है । प्रत्येक अर्थ ( वस्तु ) में क्रिया 
है; क्योंकि वह क्षणिक है, परिवतंनशील है। क्षणिकत्व को स्वीकार किये बिना 
सामथ्यं की प्रतीति नहीं होगी । इसीलिए सत्व के साथ क्षणिकत्व की व्यास माननी 
पड़ती है। कार्येसत्त्व से कारण-सत्त्व की अन्वय-व्यासि बनती है तथा कार्यामाव से 
कारणाभाव की व्यतिरेक व्यापि बनती है । क्षणिकत्व सिद्धि से सामर्थ्यं सिद्धि अवश्य 
होगी । यदि क्षण-क्षण में परिवतंन ही वस्तु का स्वभाव है तो परिवतंन की शक्ति 
अवश्य ही वस्तु में माननी होगी । बीज क्षणिक है, वह अङ्कुर में परिवर्तित हो 
जाता है। अतः बीज में भझकुरोत्पत्ति की शक्ति या सामर्थ्यं है । इस प्रकार बोद्ध 
दाक्षनिक सिद्ध करते हैं कि अर्थक्रियाकारित्व रूप सामर्थ्यं ही सत्त्व हूँ, क्योंकि अङ्क्‌- 
रादि कायं बीजादि के सामथ्यं को सिद्ध करता है। यह अर्थे-क्रियाकारित्व क्षण भंग- 
वाद पर आधारित है तथा क्षगभंगवाद प्रतीत्य-समुर्पाद पर । इस प्रकार सिद्ध होता 
है कि जो सतु है वह भ्थ-क्रिया-समथं है, वह क्षणिक है और जो क्षणिक हैं; वह 
परिवर्तनशील है। सत्ता और भर्थ-क्रिया-सामथ्ये एक ही वस्तु के दो नाम हैं। जो 
अग्नि, दाह ओर पाक में समर्थं है वही यथार्थ अर्ति है। जो न जला सकतो हे, न 
पका सकती है; न उजाला कर सकती हूँ, वह अग्नि नहीं । अर्थक्रिया में असमर्थ 
वस्तु का विचार तो किसी कामिनी का षण्ड के छप-विख्प की परीक्षा करने के समान 
व्यर्थं है । जो क्षणिक है वही अर्थक्रिया में समर्थ है । नित्य पदार्थ तो शशश्डंग के 
समान असत या अलीक हैं । 


२८६ धर्मन्दर्शन 


अनात्सघाद 


आत्मवाद आस्तिक दशेचों की आधारशिला है । ब्राह्मण दशैन में आत्मा 
नित्य; कूटस्थ, अचल, धुव माना गया है। परिणाम ( परिवलन ) शरीर का धई है 
अपरिणामी आत्मा का नहीं । नित्य आत्मा की सत्ता स्वीकार करने में अनेको तके 
हैं। उदाहरणाथ, जन्म और मृत्यु की व्याख्या आत्मा की नित्यता के बिना सम्भव 
नहीं, नित्य आत्मा ही एक शरीर का त्याग कर दूसरे शरीर में प्रवेश करती है। 
शरीर में भी विभिन्‍न परिवर्तन होते हैं-बाल्यावस्था; युवावस्था इत्यादि। इन 
अवस्थाओं में परिवर्तन होने पर भी व्यक्ति एक ही रहता है। कारण यह है कि 
शरीर के अंगों में परिवर्तन होता है, ज्ञान में परिवर्तन होता है, परन्तु व्यक्ति वही 
रहता है। विभिन्न अवस्थाओं की स्मृति कहीं एक स्थान पर अवश्य रहती है जिससे 
पता चलता है कि सभी स्मृतियों का आधार एक नित्य आत्मा है । नित्य आत्मा 
को माने विना बन्धन और मोक्ष की व्याख्या नहीं हो पाती । बन्धन से मुक्ति आत्मा 
को ही प्राप्त होती है। इस प्रकार के अनेकों तकं आत्मा की सत्ता सिद्ध करते हैं। 
बौद्ध दर्शन की सबसे बड़ी विशेषता यही है कि यह जन्म-मरण, स्मृति, संस्कार; 
कर्मेवाद; बन्धन, मोक्ष सबको मानते हुए भी नित्य आत्मा को अस्वीकार करता है। 
अनात्मवादी होते हुए भी बौद्ध दर्शन में कमं, बन्धन, मोक्ष इत्यादि की व्याख्या 
बड़े युक्तिपूणं ढंग से की गयी है। उनके व्याख्याओं में दार्शनिक हृष्टि से कोई 
दोष नहीं । 


ब्राह्मण दशेनों में आत्मा को परम सतु, अविनाशी मानकर आत्मा के वण; 
मनन, निदिध्यासन का वेद में उपदेश किया गया है। आत्मा ही परम प्रिय वस्तु है 
तथा अन्य जो भी प्रिय वस्तु संसार में हैं; वे सभी आत्मा के कारण ही प्रिय हैं। 
आत्मा ही कामनाओं का आधार है, इसीलिये स्त्री-पुत्रादि प्रिय होते हैं। आत्मा के 
शुद्ध स्वरूप को पहचानना ही परम ज्ञान है, आत्मज्ञान से ही मोक्ष सम्भव है । 


भगवान बुद्ध ने आत्मा के इस स्वरूप का निषेध किया है । भगवान ने स्पष्ट 
शब्दों में कहा है कि जिस प्रकार स्वी, पुत्र, धर्म आदि की कामना है उसी प्रकार 
आत्मा की भी कामना है। मोक्ष या निर्वाण के लिए आवश्यकता हैं कि मनुष्य सभी 
प्रकार की कामताओं का त्याग करे। यदि हम सांसारिक विषयों के प्रति कामना 
का त्याग करते हैं, परन्तु नित्य आत्मा की कामना का त्याग नहीं करते तो हमें मोक्ष 
की प्राप्ति नहीं होगी । इससे स्पष्टत; सिद्ध है कि आत्म-्कामना भी सांसारिक विषयः 
वासनाओं के समान ही है । आत्म-वासना का परिहास करते हुए तथागत ने बतलाया 
है कि असद्‌ आत्मा में लीन रहुना तो किसी अज्ञात रमणी से प्रेम करना है, जिसको 
कभी किसी ने देखा ही नहीं हो । अत: भआत्म-हष्टि को तथागत तुच्छ-हष्टि मानते हैं । 
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जिस प्रकार विषयों में लीन रहना एक अन्त है, उसी प्रकार आत्मा में लीन होना 
दूसरा अन्त है । इन दोनों अन्तों के बीच मध्यम-मार्ग का अनुसरण करने वाला ही 
निर्वाण प्राप्त करता हूँ । 


अनात्मवाद भी चार भगयं-सत्यों के समान तथागत की मूल देशना है । 
सारनाथ ( वाराणसी ) के मृगदाव ( मुग-उद्यान ) में भगवान ने सर्वप्रथम पञ्चवर्गीय 
भिक्षुओं को “धर्म-चक्र-प्रवतेन-सूत्र” का उपदेश किया था। इस सूत्र में भगवान ने 
चार आयं-सत्य और मध्यम-मागे का उपदेश किया था । भगवान का दूसरा उपदेश 
'अन।त्मवाद' ( अनत्तलक्खन सुत्त ) कहलाता हुँ । इसमें तथागत ने बतलाया है-- 
भिक्षुओं ! रूप आत्मा नहीं । यदि रूप आत्मा होता तो इसमें रोग न होता और हम 
कह सकते थे 'मेरा रूप ऐसा हो”, 'मेरा रूप ऐसा न हो' । चूंकि रूप आत्मा नहीं है, 
इसलिए रूप में रोग होता है और हम रूप के सम्मरन्ध में नहीं कह्‌ सकते कि मेरा 
रूप ऐसा हो और ऐसा न हो । 


इसी प्रकार वेदना आत्मा नहीं'”''”'""'संज्ञा आत्मा नहीं'”*"“"'”'सस्कार 
आत्मा नहीं'”''""विज्ञान आत्मा नहीं ।१ इसलिए भिक्षुओं ! जो अनित्य है, दुःख है, 
विपरिणाम धर्मा है। क्या उसके सम्बन्ध में यह समझना ठीक है कि “यह मेण है, 'यह 
मं हूँ”, “यह मेरी आत्मा है! ? इस प्रकार तथागत ने अनात्मवाद का उपदेश दिया हूँ । 
इसमें भगवान बुद्ध ने तीन निम्नलिखित तथ्यों पर प्रकाश डाला हे-- 


(क) पहली बात यह हूँ कि रूप, वेदना, संज्ञा; संस्कार और विज्ञान आत्मा 
नहीं हो सकते; क्योंकि इनमें रोग होता है । 


( ख ) दूसरी बात यह है कि रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान अनित्य 
हैं, दुःख हैं; मतः आत्मा नहीं हो सकते । 

( ग ) तीसरी बात यह है किं जब ये अनात्म हैं तो इनसे विरक्त होना 
चाहिये । 


१. रूपं भिक्खवे अनत्ता। रूपं च हियं भिषखवे अत्ता अभविस्सा, न इदं खप 
आबाधाय सम्वत्तेय्य'”'***तस्मा रूपं भाबाधाय संवत्तति न य लब्भति रूपे एवं 
मे रूपं होतु एवं मे रूपं मा अहोसीति'"''"*वेदना भिकखवे अनत्ता""*""*सञ्चा 
भिकखवे अनत्ता““%संखारा भिक्खवे अनत्ता””'**'"'विञ्जाणं भिक्खवे 
अनत्ता"*°*"'"'"” । विनयपिटक ( महावग्ग ) 

२. अतित्यं भन्ते'''''' दुक्खं ` ° ' '*" विपरिणामधम्मं'”''***'**'नो हेते भन्ते `" "**`। 

विनयपिटक ( महावग्ग ) 


२८८ धर्म-दर्शन 


भगवान बुद्ध के अनुसार आत्मवाद सत्काय-हष्टि है । नित्य और अपरिणामी 
आत्मा को स्वीकार करना ही सल्काय-ष्टि है । जब तक सन्काय-हषिट रहेगी तव 
तक निर्वेद या निर्वाण नहीं मिल सकता । सप्काय-दुष्टि के कारण ही मनुष्य में बहु 
भाव उत्पन्न होता हैं । इस अहं भाव के कारण ही “मैं ओर मेरा” का अभिमान 
होता है। इस अभिमान के कारण राग और बन्धन होता है । इसीलिये तथागत ते 
बतलाया हैँ कि अनित्य ( क्षणिक ) को देखने से मनुष्य का मान नष्ट होता हे; दुःख 
को देखने से मनुष्य की कामनाएं शुद्ध हो जाती हैं तथा भनात्म को देखने से उसकी 
दृष्टि सम्बन्धी आसक्ति दूर होती है ।१ जब मनुष्य सम्पूर्ण संसार को अनात्मवाद 
भाव से देखता है तो उसे संसार शुन्य, माया-मरीचिका, गन्धवे-नगर के समान 
प्रतीत होने लगता है। इस प्रकार देखने से ही उसे संसार से वैराग्य प्राप्त होता है, 
निर्वाण का लाभ होता है। इस प्रकार संसार के प्रति आसक्ति को दूर करने के लिये 
सत्काय-दृष्टि को दुर करना आवश्यक है । अनात्म से सत्काय-दृष्टि को दूर किया जा 
सकता है । इसीलिये भगवान ने अनात्म का उपदेश दिया है। अनात्म के अन्तरगत 
भगवान ने ३६ धर्मों का उल्लेख किया है; अर्थात्‌ ३६ धर्म अनात्म हैं। इन ३६ धर्मों 
का नाम ही संसार है। इनके तीन वर्ग हैं--ह्कन्ध, आयतन और धातु। इन्हें 
अनात्म समझना आवश्यक है। तात्पर्यं यह है कि इनमें “यह मैं हूँ', 'यह मेरा' इस 
भावना का अन्त होना आवश्यक है । 


पञ्च-स्कन्ध और अनात्मवाद--भगवान बुद्ध के अनुसार व्यक्ति या सत्व 
को सत्ता पृथक्‌ नहीं। व्यक्ति मानसिक और शारीरिक अवस्थाओ का समुदाय है जो 


अनित्य तथा विनाशी है। 


भगवान बुद्ध के अनुसार आत्मा पञ्च-स्कन्धों का समुदाय मात्र है, अर्थात्‌ रूप, 
वेदना; संज्ञा, संस्कार और विज्ञान; पांचों का समुदाय ही आत्मा कहलाता है। इस 
प्रकार भगवान बुद्ध केवल पारमाथिक नित्य आत्मा का निषेध करते हैं, परन्तु 
अनित्य व्यावहारिक आत्मा को स्वीकार करते हैं। व्यक्ति की सत्ता है, परन्तु व्यक्ति 
केवल पञ्च-स्कन्धों का समुदाय है; इनसे भिन्न कोई नित्य, अविनाशी आत्मा नहीं । 
जिस प्रकार रथ के अनेक अंगों को मिलाकर इम एक रथ को संज्ञा देते हैं उसी प्रकार 
रूप, वेदना, सस्कार, संज्ञा, विज्ञान इत्यादि के समुदाय को आत्मा के नाम से पुका- 
रते हैं ।' जिस प्रकार रथ की सत्ता रथाङ्गों से भिन्न नहीं; उसी प्रकार व्यक्ति की सत्ता 


१. अनत्ततो पस्सन्तस्स पिट्टि समुर्घाटनं नाम होंति अनिच्यतो पस्सतस्स नाम होति । 


पटि सम्भिदामग्ग । विसुद्धिमग्ग २४/८६ 
२. यथा ही अंग सम्भारा होति सहदौ रथो इति । 
एव भस्धेषु सन्तेसु होति सत्तोनि सम्मुति ॥ संयुत्त निकाय 


बौद्ध घर्मे २८६ 


पञ्च-स्कन्धों से भिन्त नहीं । व्यक्ति दो अवस्थाओं का पुञ्ज है-शारीरिक और 
मानसिक । इन दोनों अवस्थाओं को नामरूप कहते हैं । स्थूल पुञ्जःरूप है तथा 
सूक्ष्म पुञ्जःनाम है। नाम चार अवस्थाओं में विभक्त है-वेदना, संज्ञा, संस्कार 
और विज्ञान । भतः जिस प्रकार रथाङ्गों के संयोग से रथ की प्रज्ञप्ति होती है उसी 
प्रकार नाम-रूप के समुदाय से व्यक्ति की प्रज्ञसि होती है ॥ 


अनात्मवाद की व्याख्या भदन्त नागसेन और ग्रीक राजा मिनाण्डर के प्रश्‍तो- 
तर द्वारा स्पष्ट होती है-- 

राजा--आप किस नाम से पुकारे जाते हैं? 

नाग्सेन--मैं नागसेन के नाम से पुकारा जाता हूँ । 

राजा--नागसेन क्या है ? कया केश नागसेन है ? 

नागसेन--केश किस प्रकार नागसेन हो सकते हैं ? 

राजा--नख, दाँत; चमड़ी, माँस, शरीर नागसेन हैं? 

नागसेन--नहीं राजन्‌ । 

राजा--्रया इन पाँचउस्कन्धों का संयोग नागसेन है ? 

नागसेन--नहीं महाराज । 

राजा--इनसे पृथक कोई नागसेन है ? 

नागसेन--नहीं महाराज । 

उपमा देकर समझाते हैं--क्या रथ के बाँस रथ हैं? क्या धुरा, चक्का, 
रस्सा; जुआ, पहिया, रथ है ? क्या रथ इनसे अलग वस्तु है? नहीं भन्ते ! रथ एक 
शब्द है जो केवल व्यवहार के लिये है । जिस प्रकार इसका अस्तित्व बाँस, चक्का, 
रथ हाँकने की लकड़ी पर निर्भर है । उसी प्रकार व्यक्ति या अस्तित्व भी रूप, 
वेदना; संज्ञा, संस्कार और विज्ञान पर निर्भर है । नागसेन नाम का कोई अलग 
व्यक्तित्व नहीं है । नागसेन तो केवल शब्द है जो व्यवहार में प्रचलित है । नागसेन 
ने अनाटमवाद की व्याख्या पुद्गल नैरात्म्य के रूप में किया है । पुद्गल सत्त्व या 
व्यक्ति का शरीर है । यह शास्त्रत या नित्य आत्मा से रहित है । अतः भनात्मवाद ही 
पुद्गल नैरात्म्य कहलाता है । व्यक्तित्व तो पञ्च-स्कन्ध पर आश्रित है। इनसे अलग 
व्यक्ति की सत्ता मानना भ्रामक है। इसीलिये भदन्त नागसेन ने कहा है कि परमार्थ 
रूप से व्यक्ति की उपलब्धि नहीं होती--परमत्यतो पनेत्थ पुग्गलो नूपलब्भति । 


पञ्च-स्कन्ध 
१. रूप-स्कण्ध-पृथ्वी, जल, अग्नि भौर वायु ये चार महाभुत तथा इनसे 


१. एसकं नामरूपं च उमो अनञ्चनिस्सिता। 
एकस्मिं भिज्जमानस्मि उमो भिज्जन्ति पच्चया ॥ मज्झिम निकाय १/१/२ 
१५ 


२६० घमे-दशेन 


उत्पन्न सभी रूप रूप-स्कन्ध कहलाते हैं । हड्डी) स्नायु, माँस और चमं से घिरा 
आकाश ही रूप कहलाता है । 

२. वेदना-स्करध-सुख, दुःख और न सुख-दुःख, इन तीन प्रकार की अगु 
तियों को वेदना कहते हैं। अनुकूल अनुभव करना सुखात्मक वेदना है, प्रतिकूल अनुः 
भव करना दुःखात्मक है तथा न अनुकूल और न प्रतिकूल ही अनुभव करना अऱदुःख 
सुखात्मक वेदना है । व्यक्ति इन अनुभूतियों का पुञ्ज है; यही वेदना-स्कन्ध है । 

३. संज्ञा-स्कन्ध--ग्रुणों के आधार पर किसी वस्तु का नामकरण ही संज्ञाः 
स्कन्ध है। संज्ञा का कारये संजानन या पहचान कराना है। हमें नील, पीत, रक्त, 
सवेत आदि रूप से वस्तु का संजानन होता है, यही संज्ञा है । विज्ञान तथा संज्ञा में 
विविकल्पक और सविकल्पक के समान अवस्था और शब्द का भेद है। 


४, संस्कार-स्कन्ध--कुशल अकुशल चेतना ही संस्कार है। रागद्वेष आदि 
प्रवृत्तियाँ इसो के अन्तर्गत हैं। किसी वस्तु की संज्ञा से ही राग या द्वेष का उदय 
होता है। यह राग-द्वेष, घर्म-अधर्म इत्यादि की चेतना को ही संस्कार कहा गया है। 
संस्कार तीन हूँ-काय-संस्कार, वाकू-संस्कार और चित्त-संस्कार । कायिक-धमे, 
आश्वास-प्रश्वास ही काय-संस्कार हैं। वितक-विचार ही वचन या वाक्‌-संस्कार 
है। संज्ञा और वेदना चित्त-संस्कार हैं । 

५, विज्ञान-स्करध—बाह्म वस्तुओं का ज्ञान और आन्तरिक अहं अर्थात्‌ 'मैं 
का ज्ञान ही विज्ञान कहलाता है । बाह्य वस्तुओं का ज्ञान हमें रूप, रस, सन्ध, स्पश 
रूप में होता है तथा आन्तरिक ज्ञान 'अहं' रूप से होता है, यही विज्ञान है । संज्ञा 
वेदना और विज्ञान तीनों का आपस में सम्बन्ध है। मधुर, तिक्त आदि स्वाद का 
अनुभव वेदना है, किसी वस्तु का परिचयात्मक ज्ञान संज्ञा है। परिचय के पहले 
स्वरूप मात्र का ज्ञान विज्ञान है । 


इस प्रकार बौद्ध दार्शनिक पञ्च-स्कन्ध को ही आत्मा मानते हैं। यह पञ्च" 

स्कन्ध क्षणिक है; परिवर्तनशील है, अतः आत्मा भी क्षणिक है । अन्य दार्शनिक प्रश्‍न 
करते हैं कि यदि आत्मा अनित्य है, क्षणिक है तो जन्म-मरण किसका होता है? एक 
शरीर से दूसरे शरीर में कौन प्रवेश करता है ? यदि सभी भाव क्षणिक हैं तो कर्म 
ओर कर्मेफल व्यर्थं हो जायेगे। जो कमं करेगा वह नष्ट हो जायेगा और कमं-फल 
दूसरे को मिलेगा । इससे कृतप्रणाश और अङृताभ्यागम दोष होगे। बौद्ध-दार्शनिक 
इसके उत्तर में दीपशिला का दृष्टान्त देते हैं। हमें सारी रात एक ही दीपक जलता 
हुआ दिखलायी पड़ता है; परन्तु यह भ्रम है । एक शिखा दूसरी शिखा को जन्म देती 
है, शिखा का क्रम नहीं टूटता। देखने वाले को एक ही दीपशिा दीख पड़ती है; 
परन्तु दीप की शिखा प्रति क्षण बदलती है। केवल शिखा का प्रवाह चलता रहता है । 


बौद्ध धर्म २६१ 


इसी प्रवाह को भ्रमवश हम नित्य मान लेते हैं। भतः सन्तान-नित्यता, प्रवाह-नित्यता 
का ही नाम नित्य आत्मा है। कुछ लोगों का कहना है कि क्षणिक पंच-स्कन्धो से 
स्मृति की व्याख्या कंसे ? हमें बाल्यावस्था की स्मृति है, यद्यपि बाल्यावस्था का शरीर 
बदल गया । बौद्ध दार्शनिक वसुबन्धु इसका उत्तर देते हुए कहते हैं कि एक स्मृति 
दूसरी स्मृति को जन्म देती है । अतः स्मृति-सन्तान बराबर बनी रहती है । यह क्रम 
कभी टूटता नहीं । इसी कारण हमें बाल्यावस्था का स्मरण हो जाता है । उत्तर- 
स्मृतिनक्षण पूर्व स्मृति-क्षण से सम्बद्ध है । प्रत्यभिज्ञा की व्याख्या भी ठीक इसी तकं 
पर आधारित है । 


आत्मा विज्ञान की सन्तान है। एक विज्ञान दूसरे विज्ञान को जन्म देता है; 
पूर्व-क्षण उत्तर-क्षण का जनक है। यह विज्ञान-सन्तान प्रतीत्य-समुत्पन्त है, क्षणिक 
है । इस सन्तान का निरोध ही निर्वाण है । पश्चनस्कन्धों का पूर्ण विनाश ही मोक्ष है। 
उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि बोद्ध-दर्शन में अनात्मवाद का एक विशेष अर्थ है। 
बौद्ध न तो चार्वाक आदि के समान आत्मा का पूणं निषेध ही करते हैं और न तो वेद 
उपनिषद्‌ के समान नित्य आत्मा को ही स्वीकार करते हैं । आत्मा का अस्तित्व है; 
परन्तु आत्मा क्षणिक है, पञ्च-स्कन्ध रूप है। इस सम्वन्ध में भगवान बुद्ध की अपनी 
हृष्टि उल्लेखनीय है । भगवान वुद्ध ने आत्मा के प्रश्‍न को 'अव्याकृत' माना है । 'मिलिन्द- 
प्रश्‍न” में बतलाया गया है कि मालुक्यपुत्त ने तथागत से निम्नलिखित प्रश्‍न किये-- 
१. संसार शाश्वत है, २. भशाइवत है, ३. सान्त है, ४. अनन्त है, ५. जीव भौर 
शरीर एक हैं, ६. जीव और शरीर भिन्न हैं; ७. मत्यु के बाद तथागत रहते हैं, ८. मृत्यु 
के बाद तथागत नहीं रहते, ४, मृत्यु के बाद तथागत होते हैं, नहीं होते हैं, १०. मृत्यु 
के बाद तथागत न होते हैं, न नहीं होते आदि । महायन दहन में इनके १४ प्रकार हैं । 
भगवान बुद्ध ने इन प्रश्‍नों का उत्तर हाँ या ना रूप में नहीं दिया । अतः बुद्ध के द्वारा 
ये व्याख्यात या व्याकृत नहीं हैं । इन्हें अव्याकृत कहते हैं । प्रश्‍न यह है कि भगवान ने 
इनका उत्तर घयो नहीं दिया । वे इन प्रश्नों के पूछे जाने पर मौन क्यों रह जाते थे ? 
क्या वे इनका उत्तर नहीं जानते थे ? इसका उत्तर यह है कि भगवान इनका उत्तर 
जानते हुए भी उत्तर नहीं देना चाहते थे। इन प्रश्नो का शान्ति, विमुक्तिः अभिज्ञा 
उपशम भोर निर्वाण के लिए कोई प्रयोजन नहीं । अतः तथागत इन प्रश्नों को निरथांक 
कहा करते थे । उनका कहना था कि जिसके हृदय में तीर लगा है उसे “महाभिषक' 
से जाकर शीघ्र तीर निकलवाना चाहिए, न कि तीर मारने बाले का नाम, गोत्र, 
कद आदि के बारे में प्रश्‍न करना चाहिए। इसीलिए भगवान बुद्ध इन प्रश्नों के पूछे 
जाने पर मौन रह जाते थे । इस मौन का तात्पर्य यह है कि भगवान न तो उपनिषदों 
के समान शाश्‍वतवादी थे और न चार्वाक के समान उच्छेदव।दी । शाश्वतवाद और 
छच्छेदवाद तो दो अन्त हैं । भगवान इन दोनों अन्तों का समन्वय अपने मध्यम-माग में 
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करते हैं । इस मध्यम-मार्ग के अनुसार न तो आत्मा का पूर्णतः भाव है और न पूर्णतः 
अभाव । भगवान बुद्ध से पुछे जाने पर कि आत्मा है या नहीं, उन्होंने विधेयात्मक या 
निषेधात्मक कोई उत्तर नहीं दिया । इससे सिद्ध होता है कि भगवान न तो पूर्णत; 
आत्मवादी थे और न पूर्णतः अनात्मवादी । जैसे अपने बच्चे को दाँत से पकड़कर ते 
जाती हुई व्याघ्री न तो अपने बच्चे को अति निष्ठुरता से दाँतो से दबाती ही है और 
न अति शिथिलता से ही । उसी प्रकार बुद्ध यह पूछे जाने पर कि आत्मा है या नहीं 
विधेयात्मक या निषेप्रात्मक उत्तर नहीं देते ।* 


अतः अन्य सिद्धान्तो के समान ही बुद्ध का अनात्मवाद भी मध्यम-मार्मी है। 
बुद्ध न तो ब्राह्मण दर्शन का शाश्वतवाद ( नित्य आत्मा ) ही स्वीकार करते हैं और 
न चार्वाकः्दर्शन के उच्छेदवाद को ( आत्मा का निषेध ) ही स्वीकार करते हैं। 
तथागत का हृष्टिकोण दोनों अन्तों का परिहार करता है। 


बौद्ध दर्शन के सम्प्रदाय 
हीनयान ओर महायान 


भगवान बुद्ध के जीवनन्काल में बौद्ध धमं का कोई भी सम्प्रदाय नहीं था। 
भगवान बुद्ध ने सम्पूणं मानव जाति के जन्म और मरण का निदान बतलाया । उनके 
अनुपम निदान को किसी देश, काल, सम्प्रदाय या वाद के सूत्रों में नहीं बाँधा जा 
सकता । अतः भगवान बुद्ध के उपदेश शाश्‍वत सत्य हैं जो सम्प्रदाय ओर समय की 
परिधि के परे हैं; परन्तु भगवान बुद्ध की निर्वाण-प्रासि के पश्चात्‌ अभ्य धर्मों के समान 
बौद्ध-धमे में भी सम्प्रदाय का जन्म होने लगा । भगवान के जीवन-काल में बौद्ध-धर्म 
के प्रचार ओर प्रसार के लिए भारत में अनेक केन्द्र स्थापित हो गये थे, परन्तु तथा” 
गत के परिनिर्वाण के बाद सभी केन्द्र सम्प्रदाय बन गये । कारण स्पष्टतः यह था कि 
सभी केन्द्रों में धामिक विषयों को लेकर भिक्षुओं में वाद-विवाद होने लगा । तथागत 
का मूल तात्पये क्या था, इस प्रश्‍न पर भिक्षुक एक मत नहीं थे । अनेक व्याख्याएँ 
होने लगीं। एक व्याख्या को प्रामाणिक मानने वाले एकजुट होकर एक सम्प्रदायः 
विशेष के कहलाने लगे । संक्षेप में कहा जा सकता है कि प्रारम्भिक बौद्ध-धर्म-संघ 
ही बाद में विवादों के कारण सम्प्रदाय होने लगे। आज बौद्ध-धर्म में अनेक 
सम्प्रदाय हैं । उद|हरणारथं -- स्थविरवाद ( सबसे प्राचीन सम्प्रदाय है ), महीशासक। 
सर्वास्तिवादी, हेमावत, वात्सीपुल्लीय, धमंगु्तिक्र, काइ्यपीय; महासांधिक आदि। 
अत्यन्त संक्षेप में कहा जा सकता है कि बोद्ध-धम के मुख्यतः दो सम्प्रदाय हैं-हीनयान 
तथा महायान । जिस प्रकार ईसाई धमं प्रोटेस्टेण्ट और कैथोलिक, इस्लाम धर्म 
१- हर्टिदंष्ट्रावभेदं चापेक्ष्य भ्रश च कर्मणान्‌ । 

देशयन्ति बुदा घमं व्याघ्रीपोतापहारवत्‌ ॥ कुमाइलात 
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शिया और सुन्नी, जैन धर्म श्वेताम्बर और दिगम्बर में विभाजित है उसी प्रकार बौद्ध" 
धर्म भी । ये दोनों सम्प्रदाय संसार के अनेक देशों में विद्यमान हैं। हीनयान धर्म 
लंका, बर्मा; थाइलैण्ड ( शयाम ) आदि देशों में प्रचलित है। महायान धमं जापान; 
कोरिया आदि देशों में है । 


हीनयान और महायान बोद्ध-धर्म के दो प्रमुख सम्प्रदाय माने जाते हैं । इनमें 
भी अवान्तर भेद अनेक हैं, परन्तु ऐतिहासिक, धार्मिक तथा दार्शनिक हृष्टि से मुख्य 
थे ही दो सम्प्रदाय माने गये हैं। वस्तुतः इन दोनों सम्प्रदायों का स्पष्ट भेद महायान 
के उदय के बाद ही स्पष्ट होता है । प्रारम्भिक बौद्ध-घमं केवल महात्मा बुद्ध को 
देशना पर आधारित है। इसमें किसी यान का स्पष्ट विवरण नहीं प्राप्त होता । 
यान या मार्ग का विवाद महात्मा बुद्ध के परिनिर्वाण कें सँकड़ों वर्ष बाद प्रारम्भ 
होता है । 'महापरिनिब्तरानसुत्त' में भगवान बुद्ध के अन्तिम दिनों का सविस्तार वर्णन 
है। भगवान के अन्तिम उपदेश थे--“सब संस्कार अनित्य हैं, अपने निर्वाण के लिये 
प्रमाद छोड़कर यत्न करो; तुम स्वयं में प्रकाश हो, किसी दूसरे से प्रकाशित होने 
की आशा न करो, अपनी सहायता अपने आप करो ।” इस प्रकार भगवान बुद्ध के 
उपदेश सीधे थे, मार्ग सरल था, परन्तु भगवान के निर्वाण के पश्चात्‌ मागे का 
विवाद प्रारम्भ हुआ । 


हीनयान और महायान के ऐतिहासिक स्वपो की विवेचना करते हुए प्रसिद्ध 
आचार्यं असंग अपने 'महायानाभिध्मसंगीतिशास्त्र' में महायान की निम्नलिखित 


विशेषताओं का उल्लेख करते हैं-- 

१. महायान महान विशाल है; क्योंकि इसमें सभी जीवों की मुक्ति का 
विधान है । 

२. महायान में प्राणिमात्र की सुरक्षा का सन्देश है। 

३, बोधि प्राप्त करना ही महायान का लक्ष्य है। 

४, महायान का आदर्श "बोधि-सत्व' है जो सभी जीवों के कल्याण में रत 
रहता है। 

५. महायान की मान्यता है कि भगवान बुद्ध ने सभी के कल्याण के लिए 
अनेक प्रकार से उपदेश किया है, परन्तु उनके सभी उपदेश परमार्थ रूप सें एक हः 
अभिन्त हैं । 

६. महायान-धमं में बोधिसत्व के लिए दस भूमियों का विधान है । 
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७, महायान के अनुसार भगवान बुद्ध सभी मनुष्यों की आध्यात्मिक आ 
इयकताओं को पूरा करने में समर्थ हैं ।१ 


बौद्ध परम्परा के अनुसार भगवान के परिनिर्वाग्र के पश्चात उनके अनुयायियो 
में मार्ग का विवाद प्रारम्भ हुआ । इन विवादों का विस्तृत रूप हमें बौद्ध-धर्म को चार 
संगीतियो से प्राप्त होता है जिनके कारण हीनयान और महायान का विभाजन हुआ। 


प्रथम संगीति--इस संगीति में धर्म और विनय का संग्रह हुआ । तथागत के 
परिनिर्वाण के बाद संघ में अधमं और भविनय दिखलायी पड़ने लगा । अत: धर्म और 
विनय का संग्रह करना आवश्यक समझा गया । इसी हृष्टि से राजगृह में प्रथम संगीति 
यासभा हुई। इसमें पांच सो भिक्षु, थे; अतः इसे पञ्चशतिका कहा गया। 
कस्सप ने इस सभा की अध्यक्षता की। इस सभा में 'उपलि' ने विनयपिटक 
का पाठ किया, “आनन्द” ने सुत्तपिटक का और “कस्सप' ने अभिधम्मपिटक का पाठ 
किया । 


दूसरी संगीति-प्रथम संगीति के लगभग सौ वर्ष बाद दूसरी संगीति वैशाली 
मै हुई । इस संगीति में मुख्य रूप से निकाय-भेद पर विचार हुआ। यह्‌ निकायन्भेद 
वस्तुतः सम्प्रदाय-भेद था । सम्प्रदाय के सूल नियमों का निश्‍चय किया गया, परन्तु 
भिक्षु ओ का एक वर्ग इस संगीति के निर्णय से असन्तुष्ट था । असन्तुष्ट भिक्षु ओं ने 
एक अलग सभा की जिसका नाम 'महासंगीति' है । इसमें १०,००० भिक्षुओं ने भाग 
लिया । यही से महासांधिकों का उदय हुआ जो स्थविरवादी से अलग हो गये । महा- 
सांधिको ने बोधिसत्व की अवधारणा पर अधिक प्रकाश डाला । अतः यहीं से महायात 


का बोज-वपन हुआ । महासांधिक ही आगे चलकर महायान तथा स्थविरवादी थेरवादी 
कहलाये । 


तीसरी संगीति-सञ्राट्‌ अशोक के समय पाटलिपुत्न में यह संगीति हुई । 
इस संगीति के सभापति मोग्गलि के पुत्र तिस्सा थे । इस सभा में एक संघ के नियम 
बनाये गये तथा संघ के विरुद्ध नियमों को मानने वाले भिक्षुओ का निष्कासन भी 
हुआ। इसी सगीति में त्रिपिटक-संगायन हुआ । इस सभा के पश्चात्‌ बौद्ध-धर्म का 
इरा प्रचार हुआ। प्रचार को दृष्टि से यह सबसे महत्वपुर्ण काल था। 


चोथी संगीति--यह संगीति महाराज कनिष्क के शासन काल ई० पू० प्रथम 
शताब्दी में हुई । इस संगीति के समय बोद्ध-धर्म हीनयान और महायान नामक दो 
सम्भ्रदायों में विभक्त हो गया था। इस सभा में दोनों सम्प्रदायो को मिलने का 


१. (क ) सुजुकी; आउटलाइम्स ऑफ बुद्धिज्म, पृ० ६२-६५ । 
(ख ) भरत सिह उपाध्याय; बोद्ध-दर्शन पुऽ ५६२। 
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प्रयास किया गया; परन्तु मतभेद इतना अधिक था कि दोनों स्वतंत्र सम्प्रदाय बन 
गये । 


उपरोक्त विवरण में स्पष्ट है कि महायान का बीज दूसरी संगीति में ही पढ़ 
चुका था। स्थविरवादी भिक्षुक महासांधिक से अलग होता प्रारम्भ कर दिये थे। आगे 
चलकर महासांघिक भिक्षु ही महायान तथा स्थविरवादी हीनयान या थेरवाद कहलाने 
लगा । वस्तुतः निर्वाण की ओर ले जाने वाले दोनों यान या मार्ग हैं, परन्तु 'हीन' 
और 'महा” को लेकर दोनों में मतभेद हैँ। महायान के अनुसार उनका यान सभी 
प्राणियों को निर्वाण की ओर ले जा सकता है, यह अनन्त सत्वो के लिये अवकाश है; 
अतः महायान है । हीनयान अपेक्षाकृत कम अधिकारियों को विर्वाण की ओर ले जा 
सकता है, अतः हीनयान है, परन्तु यह विभाजन महायान-आचार्यों का है। प्रज्ञा- 
पारमिता, महायान-सूत्र आदि ग्रन्थों में नागाजुंन, असंग आदि आचार्यों ने 'हीन' और 
“महाः के रूप में धर्म का दो विभाजन स्वीकार किया है । इन आचायोँ के अनुसार 
भगवान बुद्ध ने श्रोताओं की प्रवृत्ति के अनुसार एवं विकास-भेद को देखते हुए दो 
प्रकार के धर्म का उपदेश दिया--हीनयान एवं महायान ।९ हीनयाच को श्रावकयान 
भी कहा जाता है तथा महायान को एकयान, अग्रयान, बोधिसत्वयान और बुद्धयान 
भी कहते हैं ।' हीनयान धर्म अट्टारह सम्प्रदायो में विभक्त हैं। ये सभी हीनयान में 
हँ । तथागत ने स्वयं अपने धर्म को श्रावक्रयान ( हीनयान ) कहा है, परन्तु तथागत 
का अभिप्राय यह था कि श्रावक साधना से सम्पन्न होकर बुद्धत्व के मागं का अनुसरण 
करे । वह श्रावक से प्रत्येक वुद्ध और सम्यक्‌ बुद्ध बने ।२ यह महायान का आधार है। 


महायानी आचार्यों का कहना है कि भगवान बुद्ध ने सर्वप्रथम सारनाथ में 
पाँच भिक्षुओं को उपदेश दिया । यही धर्म-चक्र-प्रवर्तत कहलाता है। यह भगवान 
का हीनयान धर्म का उपदेश था । पुनः तथागत ने राजगृह के गुध्रकूट पर्वत पर 


१. अहमपि सारिपुत्”””””“सत्वाचां तामाधात्वाशयानामाशं विदित्वा धर्मं देशयामि””" 


कमेव यानमारभ्य सत्वानां धर्म देशयामि यदिदं बुद्धयान”””""अपितु खलु पुतः 
शारिपुन्नः यदा सम्यक्‌ सम्बुद्धाः कल्पकषाये वोत्पद्यन्ते सत्वकषाये वा क्लेशकषाये 
वा हष्टिकषाये वायुष्कषाये वीत्पद्यन्ते । एवं पेषु कल्प संशोभकषायेषु बहुसत्वेषु 
लुब्धेष्वल्प कुशलमुलेषु'"**"'तदा सम्यकसम्बुद्धा उपायकौशल्येन तदेवैकं बुद्धयानं 
त्रियाननिदेशन निदिशन्ति'""'"””' । सद्धर्मपुण्डरीक; १० ३२ 

२. डॉ० जो० सी पाण्डेय, बौद्ध धर्म का विकास; पृ० ३०२ । 

३. उक्तं भगवता श्रीमाला सूने । श्रावको भूत्वा प्रत्येक बुद्धो भवति पुनश्च बुद्ध 
इति । सुव्वालंकार; १० ७० 





२५६ धमं-दशंन 


बोधिसत्वो की सभा में धमं का उपदेश किया ।१ यह द्वितीय धर्मचङ्ऋप्रवर्तन था (कही 
महायान का उपदेश था। आचायं नागाजुंन और असंग ने महायान की विशेषताम 
पर प्रकाश डाला है । आचाय नागाजुन का कहना है कि भगवान बुद्ध का उपदेश 
दो प्रकार का है--गुह्य और व्यक्त । प्रथम उपदेश बोधिसत्वो के लिये है तथा द्वितीय 
उपदेश अहंतृविषयक है । यही हीनयान और महायान का भेद है। हीनयान के सूत्र 
में जिस धमेतथता का संकेतमात है, प्रज्ञापारमिता में उसका विस्तृत विवरण है। 
श्रावकयान ( हीनयान ) में केवल पुद्गलशुन्यता का उपदेश है । बुद्धयान 
( महायान ) में धमंशुन्यता का भी । बुद्धयान सर्वार्थ है, श्रावकयान केवल स्वाये। 
महायान महाकरुणा से प्रेरित है एवं सबके निर्वाण को अपना लक्ष्य मानता है। 
हीनयान में दुःख, अनित्य एवं अनात्म के लक्षणों का महत्व है, महायान में शून्यता 
का । 

हीनयान ओर सहायान में भेद 


हीनयान धर्मे बोद्ध-धमं का प्राचीनतम रूप है। हीनयान का शाब्दिक अध 
छोटी गाड़ी या लधुपन्थ है। वस्तुतः यह नाम महायानी आचायों का दिया हुआ है। 
इसका कारण यहु है कि हीनयान में व्यक्तिगत निर्वाण पर बल दिया गया है, परन्तु 
महायान में सामूहिक या सामाजिक जन-कल्याण पर । महायान “वृहत्‌-मागं या बड़ी 
गाड़ी कहलाता है। इस प्रकार व्यक्ति और समष्टि का निर्वाण ही दोनों सम्प्रदायो 
का मौलिक भेद है। हीनयान और महायान सम्प्रदायों के मौलिक भेद को क्रो 
लिखित तथ्यों से स्पष्ट किया जा सकता है— 


१. हीनयान में व्यक्ति-कल्याण तथा महायान में समष्टि-कल्याण पर बल 
दिया गया है। यदि भगवान को सबका कल्याण करना अभीष्ट नहीं होता तो वे 
व्यक्तिगत निर्वाण लाभकर सन्तुष्ट हो जाते ओर “बहुजन हिताय बहुजन सुखाय' की 
शिक्षा नहीं देते। इससे स्पष्ट है कि हीनयान के अनुसार व्यक्ति को निजी मोक्ष के 
लिये प्रयास करना चाहिये, परन्तु महायान के अनुसार यह मोक्ष की अवधारणा 
संकुचित है तथा इसमें स्वार्थपरता है । वस्तुत: बुद्ध के उपदेश सभी को मुक्त कराते 
के लिए हैं । अतः हीनयान स्वार्थ से तथा महायान परार्थे की भावना से अभिभूत है। 

२. हीनयान का चरम आदश “अहत्‌? पद की प्राप्ति है। व्यक्तिगत निर्वाण 
प्राप्त करने वाला साधक अहत है, परन्तु महायान का आदर्श “बोधिसत्त्व” है। 
१. धमंचक्र प्रवत्तेसि लोके अभ्रतिपुद्गल । 

वाराणस्यो महावीर स्कन्धानामुदयं व्ययम्‌ ॥ 
प्रथम प्रवत्तितं तत्र द्वितीयमिह नायक । सद्धमंपुण्डरीक, प० ४४ 
९. डॉ० गोविन्द चन्द्र पाण्डेय; बौद्ध धर्म का विकास, पु० ३०३-३०४ | 


बौद्ध धर्म २६७ 


बोधिमत्व वह महाप्राणो है जो व्यक्तिगत निर्वाण प्राप्त करके भी उसे तब तक स्वीकार 
नहीं करता जब तक विश्व के सभी प्राणी मुक्त न हो जाँय। अतः वह पर-मुक्ति के 
लिये आत्म-मुक्ति की अवहेलना करता है। व्यक्तिगत निर्वाण तो बोधिसत्व के लिये 
क्षुद्र स्वार्थ है । परमार्थे के लिये स्वार्थ-त्याग ही उसका आदश है । बोधिसत्व संकल्प 
करता है कि मैं तब तक परिनिर्वाण में प्रवेश नहीं करूंगा जब तक विश्व के अन्य 
प्राणी विमुक्ति न प्राप्त कर लें ।१ 


३. लोक-कल्थाण तथा सामाजिक सेवा को भावना महायान में अधिक है। 
दीन-दुःखी प्राणियों की सेवा से बढ़कर कोई धर्म नहीं ।१ महायान की यह मान्यता है 
कि अन्य प्राणियों की सेवा करना ही सच्चा घमं है। समाज की सेवा के लिये हो 
बोधिक्षत्व व्यक्तिगत निर्वाण का तिरस्कार करता है । श्री शान्तिदेव का कहना है कि 

अन्य प्राणियों की मूक्ति में जो आनन्द का सागर उमड़ता है; वह रस-विहदीन 
( व्यक्तिगत ) मोक्ष में नहीं ।१ पर-सेवा में जो आनन्द है वह स्व-निर्वाण में नहीं । 
इसी कारण बोधिसत्व कहता है--मैं यात्रियों के लिए सार्थवाह बनूंगा, पार जाने 
वालों के लिए नौका बनूंगा, प्रकाश चाहने वालों के लिये दीपक बनूंगा; शय्या चाहने 
वालों के लिए शय्या बनूंगा, दास चाहने वालों के लिए दास बनूंगा, मैं अनाथों का 
नाथ बनू गा इत्यादि ।* इससे स्पष्ट है कि लोक-क्रल्याण तथा समाज-सेवा की भावना 
महायान में अधिक है । 


४. महायान धमं का एक विशेष सिद्धान्त त्रिकायवाद है जो हीनयान में 
नहीं के बराबर है । हीनयात के अनुसार महात्मा बुद्ध एक मरणधर्मा मनुष्य ही थे । 
उनका जन्म, शैशव, विवाह; सन्तान-प्राति आदि अन्य मनुष्यों के समान ही हैं। 
उन्होंने अनवरत साधना कर बुद्धत्व लाम किया । इस प्रकार हीनयान के अनुसार 
महात्मा बुद्ध एक ऐतिहासिक व्यक्ति थे। महायानी आचार्यों के अनुसार महात्मा 
बुद्ध के तीन शरीर हैं--निर्माण-काय, धर्म-काय ओर सम्भोग-काय। निर्माण-काय 
निमित काया है, इसे रूप काय भी कहते हैं जिसको शाक्यमुनि ने लोकानुवत्तंत 
के लिए धारण किया था, परन्तु यह बुद्ध की वास्तविक काया नहीं । उनका यथार्थ 
शरीर धर्म-काय है । यह आध्यात्मिक शरोर है; भोतिक नहीं । भगवान ने स्वतः 
कहा था—वक्कलि ! मेरी इस गन्दी काया को देखने से तुझे क्या लाभ | जो धर्मे 


१. लंकावतार सूत्र ९६/६ । 

२. तुलना करे-परहित सरिस धमं नहि भाई। तुलसीदास 
३, बोधिचर्यावतार 5/१०५ । 

४, बोधिचर्यावतार ३/१७-१८ । 


२६८ धर्म-दश ने 


को देखता है वही मुझे देखता है और जो मुझे देखता है, वह धर्म को देखता है| 
सम्भोग-काय बुद्ध का आनन्दमय शरीर है। इस शरीर से हो तुषित-लोक ( स्वा ) 
में निवास करते हैं । 

५० महायान भव्ति-प्रधान धर्मे है जिसका हीनयान में अभाव है । हीनयान 
के अनीशवरवादी तथागत महायान में भगवान बुद्ध बन कर ईश्वर के रूप में पणय 
माने गये हैं । यह निश्चित रूप से उपनिषद और गीता का बौद्ध घमं पर प्रभाव है। 
गीता के समान महायान में भगवान बुद्ध भी कहते हैं--मैं इस जगत का पिता हुँ 
महायान में बुद्ध को जगदीश्वर मांना गया है तथा उनकी मूति-पुजा का' भी विधान 
बतलाया गया है । उनकी प्रसन्नता के लिए भक्त को प्रयतन करना चाहिये । भगवान 
बुद्ध को स्वयम्भू और सन्तारक भी स्वीकार किया गया है । 'वोधिचर्यावतार' मे 
बौद्ध भवित के वन्दना और पूजा, शरण-गमन; पाप-देशना, पुण्यानुमोदना, अध्येषणा 
आत्मभावादि-परित्याग इत्यादि अंग माने गये हैं । हीनयान में इनका अभाव है। 

६. पारमिता की अवधारणा--महायान-धर्म में पारमिता की अवधारणा 
बड़ी मनोरम कल्पना है। बोधिसत्व के लिये षट्‌-पारमिताओं का अभ्यास आवश्यक 
है। पारमिता का अर्थ पूर्णता है । षट-पारमिताएँ हैं--दान,. शील; क्षान्ति; वीयं, 
ध्यान भौर प्रज्ञा । हीनयान में दस पारमिताओं का वर्णन है—दान, शील; निष्का- 
मना, प्रज्ञा, वीर्य, क्षान्ति, सत्व; भधिष्ठान, मैद्री और उपेक्षा, परन्तु महायान में 
रज्ञा-पारमिता को सबसे प्रमुख माता गया है। महायान के अनुसार प्रज्ञा प्राप्त 
व्यक्ति को ही शून्यता अर्थात्‌ सभी धर्मो की निस्सारता का ज्ञान होता है। इसी को 
हष्टि-शुन्यता भी कहते हैं । यहु 'ज्ञेयावरण'” का क्षय है, जो हीनयान के 'क्लेशावरण' 
के क्षय से अधिक महत्वपूर्ण है । महायान के अनुसार शून्य में प्रवेश करने वाला ही 
निर्वाण का अधिकारी है। 


७, दशभुमि की अवधारणा-यह महायान धर्म की विशेषता है । हीन" 
यान सम्प्रदाय में चार भूमियों का वर्णन है-श्रोतापन्न, सकृदागामी, भनागामी और 
अहुत । महायान के अनुसार बुद्धत्व या निर्वाण प्राप्त करने वाले के लिये दशभ्रूमियों 
की आवश्यकता है--प्रमुदिता; विमला, त्रभाकारी, अचिष्मती, सुदुजया, अभिमुक्ति, 
हरंगमा, अचला, साधुमती ओर धमंमेधा । इन भूमियों के वर्णन से पता चलता है 
कि केवल अहंत्‌-पद की प्राप्ति ही बोधिसत्त्व का कार्ये नहीं होता । इस पद के बाद 
भी उसके लिये दशभूमियों का विवान है। 


८. त्रिविधःयान-इस प्रश्न पर हीनयान ओर महायान का मतभेद है। 


4, संयुत्त निकाय । 


२, सद्धमंपुण्डरीक पृ० ४१-७२, १ ०५-११७, १३६-१४०। 


बौद्ध धर्म २६& 


त्रिविधयान हैँ--श्वावकयान, प्रत्येक बुद्धयान और बोधिसत्वयान । ये तीनों निर्वाण- 
प्राप्ति के यान या माग हैं। श्रावकयान हीनयान का मार्ग है। गुरु के पास जाकर 
धमं सीखने वाला व्यक्ति श्रावक कहलाता है । श्रावक के लिये चार भूमियाँ ( श्रोता- 
पन्त, सकृदागामी, अनागामी और अर्हत ) हैं। प्रत्येक बुद्ध-यात्र में व्यक्ति को गुरु 
की आवश्यकता नहीं पड़ती । वहं स्वतःज्ञान प्राप्त करता है । बोधिसत्वयान महा- 
यान का मार्ग है। इसके लिये केवल ज्ञान की ही नहीं वरत्‌ 'महाकरुणा' की आव- 
श्यकता है जिससे वह व्यक्ति सबको बुद्ध बना सके । इसके लिये बोधि ही नहीं 
'सम्बोधि! की आवश्यकता है । 


६, दार्शनिक हष्टि से हीनयान की देन है-अतित्यवाद, अतात्मवाद और 
अनीश्वरवाद । सब कुछ अनिध्य है, क्षणिक है, विनाशी है, परिणामी है। जहाँ भी 
सत्ता या भाव है; वहाँ परिवर्तेत या परिणाम है। कोई भी वस्तु नित्य या शाश्वत 
नहीं । नित्यता तो केवल भ्रम है। नित्य आत्मा एक बौद्धिक भ्रान्ति हवै । आत्मा 
केवल पञ्च-स्कन्धों का एक नाम है । जैसे; रथ के सभी अंगों को मिलाकर रथ को 
संज्ञा देते हैं। ईश्वर को मानना भी बुद्धि का भ्रम हो है। मानव का ईश्वर कोई 
अज्ञात या अपूर्व शक्ति नहीं । वह स्वयं अपना सखा, सहायक, स्वामी और सम्त्राता 
है । महायान की दार्शनिक देन है--विज्ञानवाद और शुन्यवाद । महायान में वस्तु 
की सत्ता को विज्ञान रूप माना गया है। सम्पूणं जगत्‌ विज्ञान का ही विस्तार है । 
शून्यवाद सभी धर्मो को शून्य बतलाता है । शून्यता का ज्ञात प्रज्ञा से सम्भव है, 
बुद्धि से नहीं। बोद्धिक ज्ञान विकल्पात्मक है । शुन्य सभी विकल्पों ( सतु-असतू ) 
के परे निर्वाण का ज्ञान है। 


१०. दो सत्यों की अवधारणा महायान की देन है । हीनयात में द्विविध 
सत्य नहीं । महायान के अनुसार संवृति और परमार्थ नामक दो सत्य हैं। पहला 
व्यावहारिक या सांसारिक ज्ञान है, दूसरा यथार्थं या पारमाथिक ज्ञान है। यह 
धारणा अद्वैत वेदान्त के व्यावहारिक और पारमाथिक सत्य के समान है । 


उपरोक्त विवरण से हीनयान और महायान का भेद स्पष्टतः प्रतीत होता 
है, परन्तु यह भेद नितान्त तथा ऐकान्तिक नहीं । वस्तुतः ये बोद्ध धमे के दो विभाजन 
हैं, दो वग हैं । हीनयान बोद्ध-धर्मे की प्रारम्भिक अवस्था है तथा महायान विकसित । 
दोनों के मूल तो बुद्ध-वचन ही हैं। महायान का कोई भी सिद्धान्त नहीं जो बीजरूप 
में हीनयान में विद्यमान न हो। अतः हीनयान बीजरूप है तो महायान विकसित 
वृक्षरूप है । केवल अवस्था-भेद है, विकास का स्तर है, सोपान क्रम है। इस प्रकार 
का अवस्था-भेद प्रायः अन्य धर्मो में भी दिखलाथी पड़ता है । दोनों घर्म मुलतः एक 
ही हैँ, शाखा रूप से वे दो प्रतीत होते हैं । 


३७० धर्म-दर्शन 
( ख ) महायान धर्म 


उद्गम 

महायान घर्मे का उद्गम वस्तुतः बौद्ध-धर्म की दूसरी संगीति में ही हुआ था। 
इस संगीति के समय कुछ भिक्षु विनय में शिथिल और बहंतों के आलोचक थे । पै 
ही महासांधिक कहलाये । यही महायान का बीजरूप है। चतुर्थ संगीति ( महाराज 
कनिष्क ) के समय महायान का पूर्ण विकास हो चुका था। चतुर्थं संगीति के समय 
५०० बोधिसत्त्वो का उल्लेख प्राप्त होता है । महायान सम्प्रदाय के इतिहास से स्पष्ट 
होता है कि महायान साहित्य के तीन काल हँ--बीज-काल, सूत्र-काल और शास्त्र 
काल । 

महायान सम्प्रदाय को मान्यताओं का प्रारम्भ बुद्ध की जीवनी से है। वुदधत 
लाभ करने के बाद महात्मा बुद्ध बोधिसत्व बने। महाकरुणा से प्रेरित होकर उन्होंने 
सबको बुद्धत्व का मार्ग बतलाना प्रारम्भ किया । यदि तथागत सबको बुद्ध बनाता न 
चाहते, यदि स्वयं बुद्धत्व लाभ कर अहत्‌ बनकर संतुष्ट हो जाते तो धर्म-प्रचार नहीं 
करते। यही महायान का आधार है। 

महायान का कहना है कि भगवान का धमं-प्रचार करना ही यह बतलाता ह 
कि वे अपने व्यक्तिगत निर्वाण से सन्तुष्ट नहीं थे, वे सभी व्यक्तियों को निर्वाण लाभ 
कराना चाहते थे। यही तथागत का बोधिसत्व रूप है । भगवान का यह बोधिसत्व 
रूप महायान का आदशं है। इसीलिए महायान ने दूसरे को 'हीन' यान कहा है। 
हीनयान का भादशे “अहत्‌? पद की प्राप्ति है। अहत्‌ सभी आस्रवों को क्षीण कर 
निर्वाण की प्रापि से सन्तुष्ट हो जाते हैं, परन्तु बोधिसत्व का लक्ष्य वोधि या बुद्ध 
ज्ञान की प्रासि करना है। बुद्ध ज्ञान निर्वाण से उच्च है। इसे सम्यक्‌-सम्बोधि 
कहा गया है, क्योंकि बुद्धत्व का पूर्ण ज्ञान प्राप्त करना ही बोधिसत्वों का लक्ष्य है। 
यह पूणं ज्ञान पुणं आध्यात्मिक स्थिति का परिचायक है । महायान की मान्यता है 
कि साधक पूर्ण आध्यात्मिक स्थिति को तब प्रास करता है जब वह व्यक्तिगत निर्वाण 
का निषेध कर समष्टिगत निर्वाण के लिए प्रयत्न करता है। संसार में दीन दुःखियों 
की सेवा कर वह संसार को दुःख-मुक्त करना चाहता है ।! इस प्रकार आध्यात्मिक 
प्रगति को पुर्णता तो सभी लोगों को दुःख-विमुक्त बनाने या जन-सेवा करने में है। अतः 
हीनयान की आध्यात्मिक प्रगति अपूर्ण है तथा महायान की पुर्ण । बोधिसत्व अहत्‌ 
से उच्च आध्यात्मिक व्यक्ति है। बोधिसत्व व्यक्तिगत निर्वाण का निषेध करता है तथां 
सबको निर्वाण लाभ कराने के लिए प्रयत्न करता है । सद्धमंपुण्डरीक ( २१०/१/४ ) 
में कहा गया है कि अहत्‌ ( जिसके आखव क्षीण हो गये हैं ) को आगे बढ़ना 


१, भरत सिह उपाध्याय, बौद्ध दशंन तथा अन्य भारतीय दर्शन; पु० ६०६। 


बोद्ध धर्मे ३०१ 


चाहिए और सम्यक्‌ सम्बोधि के लिए प्रयत्न करना चाहिए । निर्वाण ही अन्तिम लक्ष्य 
नहीं, उसे सम्यक्‌ सम्बोधि की खोज करनो चाहिए । इससे स्पष्ट है कि बोधिसस्व का 
आदं अर्हत्‌ से उच्च है । 


प्रषुख आचार्य 

अश्वघोष 

महायान के सर्वप्रथम आचार्यं भश्वघोष माने जाते हैँ। इनका समय ५० 
ई० पू० से लेकर १०० ई० तक स्वीकार किया जाता है। ये कुषाणवंशीय महाराजा 
कनिष्क के समकालीन तथा महाराजा के गुरु भी माने जाते हैं । इनका जन्म साकेत 
( अयोध्या ) में हुआ था । इनके नाम के सम्बन्ध में कई किवदन्तियाँ भी हैं। कहा 
जाता है कि जिस दिन इनका जन्म हुआ; उस दिन घोड़े हिनहिनाये; अतः इनका 
नाम अश्वघोष पड़ा । कुछ लोगों का कहना है कि एक दिन जब ये धर्म का उपदेश 
कर रहे थे तो इनके मधुर उपदेशों को सुनकर भूखे घोड़ों ने घास खाना बन्द कर 
दिया । किसी-किसी स्थान पर यह भी कहा गया है कि ये वीणा-वादन में पारंगत थे 
और वीणा के मधुर-स्वर से घोड़ों को भी मन्त्रमुग्ध कर देते थे। तिब्बती लेखों से 
पत्ता चलता है कि गायक-गायिकाओं के समुह को लिये यह वीणा-वादक भिक्षु कश्मीर 
और पेशावर की गलियों में घुमा करता था।१ इन्होंने ब्राह्मण कुल में जन्म ग्रहण 
किया तथा वैदिक साहित्य का पुरा अध्ययन किया था । एक बार पेशावर में इनका 
पाइवे नामक भिक्षु से शास्त्राथं हुआ जिसमें पराजित हो इन्होंने बौद्ध-घम स्वीकार 
कर लिया । 

आचाय अश्वघोष विलक्षण प्रतिभा से सम्पन्न थे। इनकी तीन रचनायें 
विख्यात हैं-बुद्धचरित, सीन्दरनन्द एवं शारिपुत्त प्रकरण । 

बुद्ध-चरित महात्मा बुद्ध की जीवनी है। यह महाकाव्य है, परन्तु इसका 
पुरा अंश इस समथ प्राप्त नहीं होता । तिब्बती और चीनी भाषा में इस महाकाव्य के 
२८ सगं बठलाये गये हैं, परन्तु संस्कृत में केवल १७ सगं ही उपलब्ध हैं। “सौन्दर- 
नन्द' एक काव्य है जिसमें महात्मा बुद्ध के मौसेरे भाई नन्द की प्रब्रज्या का वर्णन 
है । शारिपुत्त प्रकरण एक नाटक है जिसमें शारिपुत्त और मोद्गलायन को प्रव्रज्या 
का वर्णन है। इन तीनों ग्रन्थों के अतिरिक्त एक चौथा ग्रन्थ भी है जिसे 'महायान 
श्रद्धोत्पाद शास्त्र” कहते हैं । प्रथम तीन ग्रन्थों में आचायं ने हीनयानी हष्टिकोण का 
प्रतिपादन किया है तथा अन्तिम में महायान मत का । इससे अतिरिक्त “वज्त्रसूची' 
भी आचार्य अश्वघोष की रचता मानी जाती है। इस ग्रन्थ में वर्ण-भेद को कड़ी 
आलोचना की गयी है, वर्ण-व्यवस्था पर वज्र के समान सुई से प्रहार किया गया है। 


१. भरत सिंह उपाध्याय; बौद्ध दर्शव तथा अन्य भारतीय दर्शन; १० ६६० । 


३०२ धमम-दर्शन 


वेद और पुराणों में वणित वर्ण-व्यवस्था के खण्डन के लिये यह सुविख्यात ग्रन्थ ह 
'गण्डीस्तो् कथा” भी अश्वघोष की ही रचना मानी जाती हैं । यह यीति-कात्य है। 
इस विवरण से स्पष्ट है कि आचार्ये अश्वघोष दार्शनिक ही नहीं, वरन्‌ एक महा 
कवि तथा नाटककार भी थे। काव्य के माध्यम से इन्होंने वृद्धन्देशना को बड़ी कु, 
लता से व्यक्त किया है। कलाकार और उपदेशक का इतना सुन्दर समन्वय मिलनी 
कठिन है। आचार्य ने स्वयं कहा है कि मानव हित के लिये वृद्ध-चरित काव्य सिषा 
गया है, न कि काव्य-कौशल के प्रदर्शत के लिये ।१ पुनः आचार्य ने कहा है कि यह 
कृति आध्यात्मिक शान्ति के लिये है, मनोरञ्जन के लिये नहीं । काव्य में जो 
भी सरस शब्दों में मैंने कहा है, वह केवल कटू औषधि को मधु मिलाकर पीने के 
समान है ।' 

दाशंनिक के रूप में आचार्य अइवघोष की सबसे बड़ी देन महायान का प्रारम्भ 
है । ये पहले हीनयानी आचारं थे । यह तथ्य उनके प्रथम तीन ग्रन्थों से स्पष्ट होता 
है । इतिहासकार यहाँ तक मानते हैं कि महाराजा कनिष्क के समय सर्वास्तिवादी 
आचायों की संगीति 'विभाषा' नामक ग्रन्थ लिखने के लिये बुलायी गयी थी । इस 
संगीति का संयोजन अश्वघोष ने ही किया था। अतः उन्हें सर्वास्तिवादी आचायं भी 
माना जा सकता है, परन्तु उनमें महायान की प्रवृत्तियाँ भी पर्याप्त हँ । बुद्ध-भक्ति 
पर सर्वप्रथम आचार्य अश्वघोष ने प्रकाश डाला है। इन्होंने महात्मा बुद्ध को स्व. 
यम्भू, जगत्पति और लोकाधिप प्रभु कहा है। महायान का सवंभ्रमुख सिद्धान्त 
“बोधिसत्व” है । इसका सबसे प्रबल प्रमाण यह है कि आचार्य ने स्पष्ट कहा है कि 
महात्मा बुद्ध का बोधिपक्षीय मार्ग अच्छा है, परन्तु मानव विषयों में आसक्त है, मोक्ष 
से प्रतिहत है, वह उस मारग पर नहीं चलना चाहता । अत: उसक्रे लिये सरल मागं 
आवश्यक है। इस सरल मार्ग का सम्बन्ध बुद्ध पूजा और भक्ति से है। इस बुद्धः 
पूजा और भक्ति के लिये ही महायान मागे का प्रादुर्भाव हुआ । इस उत्कृष्ट मार्ग 
का सभी लोगों के कल्याण के लिये सब बुद्धो ने प्रचार किया है । पुनः आचायं 
कहते हैं कि बुद्ध निर्वाण के पश्चात तथागतु के उपाय कौशल से प्रतिपादित यथार्थ 
धर्म को ग्रहण करने वाले व्यक्ति बहुत कम थे । अधिकांश लोग तथागत-देशना को 
सही रूप में न समझकर दूसरे रूप में ग्रहण करने लगे । अतः इस ( महायान श्रद्धो- 
त्पादशास्त्र ) का यथार्थ तात्पर्य पृथग्जनों, हीतयानी श्रावकों और प्रत्येक बुढौं के 
१. बुद्धचरित २८/७४ । 
२, सौन्दरनम्द १८/६३ । 
३, बुद्धचरित १६/६४-७५ । 
४. इदं मार्षां महायानं सम्बुद्ध धर्मेसाधनम्‌ । 

स्ंसत्वहिताधानं सवं बुद्धः प्रचारितम्‌ ॥ बुद्धचरित १६/८४ । 
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अयथार्थ मतों को दूर कर तथागत से उपदिष्ट देशना का यथार्थ तत्व प्रदर्शन 
करना है । 


भूततथता का सिद्धान्त 

आचार्य अश्वघोष के अनुसार भूततथता हों आदि तत्व है। इसे आचाय 
अनिव॑चनीय तत्व मानते हैं । यह भूततथता न सत्‌ है, न असत्‌ है; न एक है और 
न अनेक। यह भाव और अभावरूप दोनों है। अज्ञान के हट जाने पर इस परम 
तत्व का प्रकाश होता है। इसे भूतकोटि, घमे-धातु आदि भी कहते हैं। इसे ही 
निर्वाण, कुशलमूल, धर्मकाय, शान्ति रूप भी माना गया है । इससे स्पष्ट है कि 
भाचाये अश्वघोष एकमात्र जगत्‌ का तत्व भूततथता द्वी मानते हैं। यही जगत की 
अनेकता भौर एकता दोनों है। संसार के नानाविध रूपों में विभिन्न विज्ञानों के 
समान यही आदि तत्व दिखलायी पड़ता है, परन्तु आलय विज्ञान के समान यह 
नित्य तत्त एक ही है। जिस प्रकार आलय विज्ञान का वर्णन सम्भव नहीं, उसी 
प्रकार इस आदि तत्व का भी | सांसारिक या व्यावहारिक दृष्टि से तत्व का अनेक 
रूप दिखलायी पड़ता है। भूततथता का सिद्धान्त व्यवहार और परमाथ दोनों का 
सिद्धान्त है। व्यवहार दशा में यही संसार है, परमार्थ रूप से यही निर्वाण है। यह 
शून्य के समान अनिवेचनोय तत्व है। जिस प्रकार शून्यता व्यावहारिक हष्टि से 
संसार है और पारमाथिक दृष्टि से निर्वाण, उसी प्रकार भूततथता भी । व्यावहारिक 
दृष्टि से भूततथता ही संसार की व्याख्या है तथा पारमथिक दृष्टि से निर्वाण; बोधि; 
प्रज्ञा है । 

आचार्य अश्वघोष के भूततथता के सिद्धान्त में हीनयान के क्षणिकवाद के 
दोषों का निराकरण है । साथ ही औपनिषद्‌ के शाइवतवाद को भी प्रतिष्ठित किया 
गया है। हीनयानी आचाय “सर्व क्षणिक' के सिद्धान्त को मानकर सभी प्रकार की 
सत्ता को क्षणिक या विनाशी मानते हैं। यदि सब कुछ क्षणिक और परिवत्तेनशील 
है तो आत्मा भी; परन्तु आत्मा को क्षणिक मानने से कर्मं और पुनर्जन्म की समु- 
चित व्याख्या नहीं हो पाती । कमं करने वाला शरीर तो परिवर्तित हो गया; फल 
भोगने वाली नया शरीर है । कमं किसी दूसरे ने किया तथा फल दूसरा भोग कर 
रहा है । इसी प्रकार शरीर तो मृत्यु के बाद जलकर भस्म हो गया । शरीर के साथ 
सभी संस्कार भी समाप्त हो गये । पुनः जन्म किसका? शरीर का पुनर्जन्म नहीं 
मान सकते, क्योंकि शरीर तो जलकर समाप्त हो गया। इन आपत्तियों का समाधान 
भूततथता के सिद्धान्त से हो जाता है। भूत-तथता क्षणिक है तथा नित्य भी। 
सांक्षारिक तत्व होने से यह क्षणिक है; परिवतंनशील है; परन्तु पारमाथिक रूप से 





१. सुजुकी, महायानश्रद्धोत्पादशास्त् ( आंग्लमाषानुवाद ), ३० ६91 


३०४ धमेन्द॒शंच 


यह एक है । इसे ही अनिर्वचनीय निर्वाण माना गया है । इस प्रकार आचाय॑ प्रार- 
म्भिक बौद्ध-दर्शन तथा उपनिषद्‌ दर्शन के भेद को दूर करने का प्रयाप्त करते है। 
साथ ही यह भी कहा जा सकता है कि भूततथता का सिद्धान्त ही आगे चलकर 
विज्ञानवाद तथा शून्यवाद का विकसित रूप बन जाता है। विज्ञान के समान यह 
भी एक और अनेक दोनों है तथा शून्य के समान यह संसार और निर्वाण दोनों की 
व्याख्या है । अतः यह शून्यवाद और विज्ञानवाद का बीज रूप है। 


नागाजु न 


नागाजु न के जीवनन्वृत्त के सम्बन्ध में निश्चित सामग्री नहीं प्राप्त होती । 
चीनी यात्री हवेनसांग के अनुसार नागाजुन आचायं अश्वघोष के समकालीन थे। 
अइवघोष महाराज कनिष्क के समय में थे। इसके अनुसार नागाजुन का समय १० 
ई० पू० से १२० ई० के बीच माना जा सकता है। लंकावतार सूत्र, महामेघ सूत्र, 
मज्जुश्री मुलकल्प आदि के अनुसार नागाजु'न के सम्बन्ध में भविष्यवाणी उपलब्ध होती 
है । कहा गया है कि नाग वाम का भिक्षु दक्षिणापथ में सत्‌ और असत्‌ का प्रतिषेष 
करते हुए महायान धर्म का प्रचार करेगा । तिब्बती और चीनी ग्रन्थों में नागाजु'व के 
जीवन को अनेक अलौकिक तथ्यों से भरा माना गया है । नागाजु'न को बौद्ध दार्शनिक, 
तांत्रिक, वैद्य, रासायनिक आदि भी माना गया है। किसी स्थान पर यह भी कहा 
गया है कि उन्होंने दीघं आयु प्रदान करने वाली एक सिद्ध औषधि निकाली थी । इस 
औषधि का सेवन सातवाह राजा ने किया था । इनके जन्म के सम्बन्ध में एक अली- 
किक कहानी का भी उल्लेख मिलता है। कहा गया है कि तथागत के परिनिर्वाण के 
४०० वषं बाद दक्षिणापथ के विदर्भ जनपद में एक समृद्ध परन्तु सन्तानहीन ब्राह्मण 
रहता था | उसे एक स्वप्न हुआ कि वह १०० ब्राह्मणों को भोजन करावे तो उसे 
पूत्न-लाभ होगा । यही पुत्र नागाजुन थे । पुचः यह भी कहा गया हे कि ज्योतिषियों ने 
यह भविष्यवाणी की थी कि वह पुत्र १० दिनों से अधिक दिनों तक जिन्दा न रहेगा । 
पुनः १०० ब्राह्मणों को भोजन कराने से आयु की वृद्धि सम्भव थी |! सातवे वर्ष में 
ज्योतिषियों ने उस बच्चे की मृत्यु की भविष्यवाणी की । सातवें वर्ष के निकट होने 
पर उसके माता-पिता ने बच्चे को घर से बाहुर कर दिया जिससे कि वे उसकी मृत्यु 
को न देख सर्के। घर से निकलकर बालक घूमते हुए नालन्दा पहुँचा । वहाँ पर 


१. ॐ बी० सी० पाण्डेय, बोड धम के विकास का इतिहास, पृ० ३७० । 


Ts 
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होने की औषधि का पता था । इसी कारण वे ३०० वर्षो तक जीवित रहे । कहा 
जाता है कि वे चट्टानों को स्वर्ण में परिवर्तित कर सकते थे ॥ नेत्र चिकित्सक के रूप 
में उन्हें अतिशय यश प्राप्त था। चीनी भाषा में नेव्-रोग पर उनका लिखा हुआ एक 
ग्रन्य भी उपलब्ध होता है । कुमारजीव के अनुसार नागाजु'न अहश्य होने की विद्या 
में पारंगत थे । अपनी इस विद्या के द्वारा उन्होंने तीन मित्रों के साथ अपप्रयोग कर 
राजकीय अवरोध में प्रवेश किया । उनका अपराध पद-चिह॒नों के आधार पर पकड़ा 
गया और उन्हें मित्रों सहित दण्ड मिला । नागाजुत भाग गये और प्रब्रज्या ग्रहण कर 
लिए। इसके पश्चात्‌ उन्होंने बोदध-प्रस्थों की रचना प्रारम्भ की। इस प्रकार 
नागाजुंन के जीवन में अनेक घटनाओं का उल्लेख मिलता है । उनके जीवन में एक 
अत्यन्त महत्वपूर्ण घटना उनका आर्यदेव से मिलना बतलाया जाता है । आयंदेव 
उनके प्रधान शिष्य थे । आर्यदेव का दूसरा नाम काणदेव या नीलनेत्न भी है। ये भी 
दक्षिणापथ के ब्राह्मण थे । एक दिन नागाजुन की ख्पाति सुनकर वे मिलने आये । 
मिलने से पहले अपने एक शिष्य के हाथ अपने भिक्षापात्र को जल से भर कर नागा- 
जुन ने आयंदेव के पास भिजवा दिया । आर्येदेव ने उसमें एक सुई डालकर लौटा 
दिया । नागाजु'न बहुत प्रसन्न हुए । बाद में आयंदेव से मिले और उन्हें शिष्यत्व 
प्रदान किया। नागाजु'न का जल से भरा हुआ पाल्न इस बात का द्योतक था कि 
उनका ज्ञान जल से भरे बतंन के समान पुणं है । आयेंदेव ने उसमें सुई डालकर यह 
बतला दिया कि वे उस सबका अवगाहन कर चुके हैं। आयंदेव बाद में नागाजु न के 
सबसे बड़े शिष्य बने तथा उनके धर्म-दायाद भी । आयंदेव ओर नागाजुन दोनों 
आचार्य माध्यमिक दर्शन के लिए अत्यः महत्वपूर्ण माने जाते हैं । दोनों की अनेका= 
नेक कृतियाँ हैं जिनमें माध्यमिक शून्यवाद की स्थापना की गयी है । 
आयेदेव 

आचार्य आयंदेव शून्यवाद के दूसरे विख्यात आचाय॑ माने जाते हैं । ये नागा- 
जुन के प्रधान शिष्य थे । इनके जीवन-वृत्त के सम्बन्ध में भी पर्थाप्त सामग्रियों का 
अभाव है; परन्तु इतना अवश्य है कि ये दक्षिणापथ के ब्रौह्मण थे। इनके ग्रन्थ हैं-- 
माध्यमिक चतुश्शतिका, माध्यमिक हस्तवाल प्रकरण, स्खलित प्रमथन युक्ति हेतु 
सिद्ध, ज्ञात-सार-समुच्चय एवं चर्यामेलपनभ्रदीप चित्तावरणविशोध । ु 


आयंदेव का सबसे मुख्य ग्रन्थ “चतुःशतक' है । नागार्जुन के बाद शून्यवाद 
की स्थापना के लिये यह दूसरा ग्रन्थ माना जाता है। इस ग्रन्थ का दूसरा नाम 
बोधिसत्व-योगाचार-शास्त्र” भी है । इससे स्पष्ट होता है कि आयंदेव णृन्यता का 
सम्बन्ध बोधिसत्वचर्था से मानते हैं। यही नागार्जुन भोर आयंदेव का अन्तर है। 





१. भरत मिह उपाध्याय; बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दशन, पु० ६५५॥ 
२० 


३०६ धर्म-दर्शन 


आचार्य नागाजुन शून्यता का तार्किक प्रतिपादन करते हैं, परन्तु आर्यदेव इसका 
सम्बन्ध बोधिसत्व से बतलाते हैं। बोधिसत्व योगचर्या का एक क्रम उपस्थित करता 
है | इस क्रम में शून्यता का स्थान सर्वोपरि है । 


आचाये आर्यदेव के अनुसार सम्पूर्ण जगत्‌ हेतुन्प्रत्यय से सम्भूत है, अतः 
अनित्य है । आयंदेव जगत को अलातच्चक्न, स्वप्न, माया, प्रतिभास, प्रतिध्वनि, 
मरीचिका, धूम के समान असत्‌ स्वीकार करते हैं। सत्‌ तो केवल शून्यता या 
निर्वाण है परन्तु इसका वर्णन शब्दों के सहारे सम्भव नहीं । यह विशुद्ध निर्विकल्प 
तत्व प्रज्ञा का विषय है, बुद्धि का नहीं । इसीलिये आयंदेव का कहना है कि भगवान 
ने शून्यता का उपदेश उत्तम अधिकारियों के लिये दिया है। हीन अधिकारियों के 
लिये दान का उपदेश है, मध्यम अधिकारियों के लिये शील का । उत्तम अधिकारी के 
लिये किसी प्रकार के कमे का प्रयोजन नहीं । वे प्रज्ञा से शान्ति लाभ करते हैं। अतः 
वे ही इस अनिवंचनीय शुन्य तत्व के तात्पर्यं को समझ सकते हैं। उनके लिये शब्दों 
का कोई उपयोग नहीं । वे तत्व ( शून्य ) की यथार्थ अनुभुति करते हैं। एक आव" 
ण्यक प्रश्‍न यह है कि यदि शून्यता पारमाथिक अनुभुति का विषय है, यदि यह शब्दा- 
तीत तथा तर्कातीत है तो शब्दों से इसका उपदेश केसे किया जाता है? व्यवहार 
दशा में इसका बोध तो शब्दों के माध्यम से ही होता है। यदि शब्दों का व्यवहार 
अनिवेचनीय अनुभव को व्यक्त नहीं कर सकता तो शब्दों का व्यवहार ही क्यों किया 
जाय ? आचार्य आयंदेव का उत्तर है कि म्लेच्छ को समझाने के लिये म्लेच्छ की 
भाषा का प्रयोग करना होगा, इसी प्रकार लोगों को समझाने के लिये लौकिक भाषा 
का प्रयोग करना होगा।' परम-तत्व शून्यता तो निविकल्प अनुभूति या प्रज्ञा का 
विषय है, परन्तु इसे लोक-गम्य करने के लिये सविकल्प बुद्धि या शब्दों का सहारा 
लेना पड़ता है। वस्तुतः यह शब्दातीत तत्व है। नागाजुन के समान आयंदेव भी 
स्वीकार करते हैं कि इस परम-तत्व को भाव, अभाव, उभय और नोभय आदि बुद्धि 
के विकल्पों के माध्यम से नहीं व्यक्त किया जा सकता । अतः यह निथिकल्प तत्व 
विशुद्ध ज्ञान का विषय है । इस शून्य तत्व में कोई दोष नहीं । दोष तो सत्‌-असत्‌ 
आदि बौद्धिक सिद्धान्तों में हो सकता है। जो इनके परे है, वह दोषों से भी परे है ॥ 


१. अलातचक्र निर्माण स्वप्न मायाम्बु चन्द्रकैः । 
धूमिकान्तः प्रतिश्रुत कामरीच्यः समो भवः ॥ 
आयंदेव, चशुःशतिका, कारिका ३२५ 
२. नान्यथा भाषया म्लेच्छः शक्यो ग्राहयितुं यथा । 
न लौकिक मृते लोकः शक्यो ग्राहयितुं तथा ॥ चतुःशतिका, कारिका १६४ 


सदसद सदसच्चेति यस्य पक्षो न विद्यते । 
उपालम्भश्चिरेणापि तस्य वक्‍त न शक्यते ॥ चतुःशतिका, कारिका ४०० 


बौद्ध धर्म ३०७ 


शून्यता कोई वाद नहीं, यह तो सभी वादों का अन्त है। अस्ति-तास्ति आदि सभी 
वाद हैं, अतः सभी सदोष हैं। क्योंकि वाद तो सविकल्प बुद्धि की देन है । शून्यवादी 
की कोई प्रतिज्ञा नहीं, उसका कोई अभ्युपगम नहीं । अतः शून्यता में किसी प्रकार के 
विरोध की सम्भावना नहीं । 


आचार्य आयंदेव इस निर्विकल्प परम-तत्व शुन्य को ही यथार्थ नरात्म्य 
मानते हैं। यह धर्मे-तैरातम्य है जो पुद्गल-नैरात्म्य से श्रेष्ठ है। पुद्गल नैरात्म्य तो 
हीनयायी उपदेश है । इस उपदेश का तात्पर्य अहंकार का विनाश है । पुद्गल वस्तुतः 
महं भाव से शून्य है। यही सिद्धान्त पुद्गल शून्यता का सिद्धान्त है; परन्तु ध्म- 
शुन्पता का सिद्धान्त इससे श्रेष्ठ है। महायानी आचायं बुद्धि कल्पित सभी धर्मों को 
प्रपञ्च मानते हैं। यही ज्ञेयावरण का क्षय या विनाश है। यही घमं-शुन्यता यथार्थ 
नैरात्म्य है। यही श्रेष्ठ पुरुषों के लिये श्रेयस्कर सिद्धान्त है, परन्तु कुमति पुरुषों के 
लिये यह भयंकर सिद्धान्त है । यह बुद्धिगोचर नहीं, वरन्‌ साक्षात्कार का विषय है । 
आयेदेव ने इसे अद्वितीय शिव-द्वार कहा है ।! यही शान्ति का मार्ग है। इस मार्ग का 
साक्षात्कार सभी नहीं कर सकते। स्थूल बुद्धि वाले पुरुषों के लिये यह दुर्गंम पथ 
है। यह अत्यन्त सूक्ष्म-तत्व है जो सुक्ष्म-प्रज्ञा से ही गम्य है। प्रज्ञा का उदय ही 
विशुद्ध ज्ञान है, जो अज्ञान रूपी अन्धकार का अन्त है । अज्ञान के अन्धकार से ग्रसित 
पुरुषों को इस सूक्ष्म तत्व का ज्ञान नहीं हो सकता । विद्वान का यह कार्य है कि वह 
इस भयंकर अज्ञान का नाश कर विशुद्ध ज्ञान, बोधि प्राप्त करे। यह बिशुद्ध ज्ञान 
दुर्गम नहीं, सुगम मार्ग है, क्योंकि इसमें किसी प्रकार के कमं की अपेक्षा नहीं । यहु 
केवल अज्ञान-निवृत्ति है। 


शुन्यवाद 

शुन्यवाद महायान दर्शन का प्रमुख सिद्धान्त है। इसको मानने वाले माध्य- 
मिक बौद्ध हैं। अतः इसका नाम माध्यमिक शूस्यवाद है । इस दर्शन को मूल मान्यता 
यह है कि तत्व शुन्य है। इस शून्य तत्व को शब्दों के द्वारा नहीं कहा जा सकता, 
अर्थात्‌ यह परम-तत्व शुन्य वाणी का विषय नहीं । वाणी से व्यक्त होने वाले सभी 
विषय बुद्धि-प्राह्म होते हैं । जो बुद्ध के द्वारा ग्राह्य नहीं, वह वाणी का भी विषय 
नहीं । इसे ही अनभिलप्य' या 'अनिवंचनीय” भी कहते हैं। इसका साधारण अर्थं 


१. अहंकारोऽसतः श्ेयानु न तु नैरात्म्यदशनम्‌ । 


अस्य घमंस्य नाम्तोऽपि भयमुत्पद्यतेऽसतः ॥ 
अद्वितीये शिवद्वारं कुहष्टीनां भयंकरम्‌ । 
विषयः सवं बुद्धनामिति नैरात्म्य मुच्यते॥ चतुःशतिका; कारिका २८७ 


३०८ घर्म-दर्शव 


यही है कि ज्ञान या बुद्धि के द्वारा ग्रहण होने वाले सभी विषयों की अभिव्यक्ति वाणी 
के द्वारा या शब्दों के माध्यम से होती है, परन्तु जो बुद्धि का विषय नहीं अनुभव 
का विषय है, वह शब्दों के द्वारा अनभिलप्य या अनिर्वचनीय है । तत्व के सम्बन्ध मे 
अनिवंचनीयता का प्रतिपादन माध्यमिको की विशेषता है। माध्यमिकों के अनुसार 
परम-तत्व केवल शून्य है जो बुद्धि का विषय न होकर अनुभवगस्य है। हमारी बुद्धि 
ताकिक हैं। यह तत्व का वर्णन तकं के नियमों के अनुकूल ही करती है। तकं का 
नियम बतलाता है कि तर्क के चार प्रकार हैं--भाव, अभाव, उभय ( भावाभाव ) 
और नोभय ( न भाव और न अभाव ) ) | हमारी बुद्घि इन्हीं चार प्रकारों में तत्व 
का ग्रहण करती है--हम किसी वस्तु को सत्‌ मानते हैं, असत्‌ मानते हैं, सत्‌ और 
असत्‌ दोनों मानते हैं या सत्‌ और असत्‌ दोनों में कोई नहीं मानते । परन्तु परमः | 
तत्व शून्य, बुद्धिग्राह्म पदार्थ नहीं । तकं के सभी नियम इस पर लागू नहीं हो सकते। 
इस प्रकार तर्कं के परे तत्व ( शुन्य ) को बुद्धि या ज्ञान की चारो कोटियों के परे 
“चतुष्को टिविनिम्‌ क्त! कहा गया है। चार कोटियाँ बुद्धि के विकल्प हैं। इसीलिये 
बुद्धि को सविकल्प कहा गया है, परन्तु तत्व ( शून्य ) तो सभी विकल्पों के परे 
अर्थात्‌ निविकल्प अनुभूति का विषय है । 


प्रश्‍न यह है कि शुन्यवादो माध्यमिक कैसे ? हम जानते हैं कि भगवातु बुद्ध 
का मागे मध्यम-मागं है । यह मध्यम-माग दो अन्तों के वीच का मागे है। दो अन्त 
सत्‌-असत्‌ या भाव-अभाव हैं। इन दोनों के बीच का मागे दोनों के समन्वय का मागं 
है, परन्तु माध्यमिकों का कहना है कि दोनों अन्तो के समन्वय का मार्ग कोई तीसरा 
नया मार्ग नहीं है। यह सभी मार्गो का निषेध है। सभी मार्ग हो तर्कजच्य हैं। 
तत्व तो तके के परे है। अतः तत्द-बोध के सिये तकं-जन्य मार्ग का सहारा लेना 
उचित नहीं। इस प्रकार दो अन्तों का समन्वय दोनों अन्तों का निषेध है । अन्त तो 
बौद्धिक सिद्धान्त या दृष्टि हैं। जो सभी सिद्धान्तो को छोड़ देता है, वह सभी हृष्टियों 
से मुक्त हो जाता है ( शून्यता सर्व हृष्टिनामू ) । इस प्रकार माध्यमिक दोनों अन्ती 
का निराकरण कर किप्ती तीसरे समन्वयात्मक माग का प्रतिपादन नहीं करते । इसी- 
लिये कहा गया है कि पण्डित वह है जो पक्ष और विपक्ष रूपी दोनों अन्तों को पार 
कर मध्य-स्थान में भी नहीं चिपकता, वरन्‌ उसे भी पार कर जाता है । माध्यमिक 
दाशेनिकों का दावा है कि यही भगवानु बुद्ध का मध्यम मार्ग या माध्यमिकःप्रतिपदा 


है। भगवान्‌ का तात्पय है कि बुद्धि-भंवर में पड़कर हम संसार सागर को पार 


नहीं कर सकते, तक॑-जाल से जकड़ी हुई बुद्धि तत्व का ग्रहण नहीं कर सकती | 
अतः तत्व-बोध के लिये बोद्धिक-प्रपञ्चों से विश्राम लेना चाहिये, तक॑-जाल में नहीं 


९. तस्माइुभे अन्त विवजेयित्वा मध्येऽपि स्थानं न करोति पण्डितः 





॥ समाधिराजसुत्र 


बौद्ध धर्म _ ३०६ 


फंसना चाहिये, शुम्य की शरण निर्विकल्प अनुभूति का सहारा लेना चाहिये । यही 
बुद्घोपदिषट मध्यम-मागं है । 

बुद्ध-देशना के अनुसार मध्यम-सागं सभी बौद्धिक सिद्धान्तों के परिहार का 
मार्गे है । सभी सिद्धान्त तो बौद्धिक हैं, क्योंकि बुद्धि की देन हैं; तार्किक हैं, क्योंकि 
तकंगम्य हैं, परन्तु परम-तत्व शुन्य है जो बुद्धि और तकं के परे है । यह स्वानुभूति 
का विषय है सविकल्प बुद्ध का विषय नहीं । बुद्धि और तकं के द्वारा तो केवल 
सांसारिक पदार्थों का ज्ञान हो सकता है, पोरमाथिक परम-तत्व शुन्य का नहीं । 
अनुभव का बिषय बुद्धि का पदार्थ नहीं हो सकता, तर्कातीत तकंगम्य नहीं हो सकता; 
निविकल्प सविकल्प नहीं हो सकता । प्रश्‍न यह ह कि इस परम-तत्व शुन्य का ज्ञान 
कैसे सम्भव है ? यदि बुद्धि द्वारा यह ग्राह्य नहीं; तकंगम्य नहीं तो क्या यह अगम्य 
है ? माध्यमिकों का कहना है कि यह परम तत्व स्वानुभूतिगम्य है। इस अगोचर 
तत्व का केवल अनुभव किया जा सकता है । यह बुद्धि का नहीं वरनू बोधि या प्रज्ञा 
का विषय है । 


प्रज्ञा ज्ञान का सर्वोच्च स्वरूप है । ज्ञान के तीन स्तर हैं--हृष्टि, तकं और 
प्रज्ञा । दृष्टि साधारण काम-चलाऊ ज्ञान है। इसे व्यावहारिक ज्ञान भी कहा जा 
सकता है; क्योंकि हमारे दिनप्रतिदिन का कार्य या व्यवहार हृष्टि से ही चलता है। 
तकं दार्शनिक या वैज्ञानिक ज्ञान है। इसके द्वारा हम शास्त-चिन्तन; विचार या 
विमष्ञ करते हैं। यह साधारण स्तर से ऊपर का ज्ञान है। इसे सविकल्प ज्ञान भी 
कहा जाता है, क्योंकि हमारी तार्किक बुद्धि सदा विकल्पों में विचार करती है। 
सबसे ऊपर प्रज्ञा का स्यान है। यह पूणं ज्ञान है; इसे निविकल्प ज्ञान भी कहते हैं। 
इसके द्वारा ही हमें तत्व का बोध होता है। तत्व के यथार्थ बोध के लिये तके की 
आवश्यकता नहीं । तकं तो बौद्धिक प्रपच्च है । तत्व सभी प्रपच्चों के परे हैं। यही 
बोधि या प्रज्ञा है। माध्यमिको के अनुसार शुन्य तत्व का बोध इसी बोधि या प्रज्ञा से 
सम्भव है । 


माध्यमिको के अनुसार शुन्य ही परम तत्व है । इसे जानने वाला ही यथार्थ 
में तत्ववेत्ता है । शुन्य के दो अर्थ हैं--स्वभावशुन्य और प्रपञ्चशुन्य । स्वभावशुन्य 
निःस्वभावता है । बुद्ध के द्वारा ग्राह्य सभी पदार्थ तिःस्वभाव हैं । हमारी बुद्धि केवल 
सविकल्प विचार करती है । हम सतु-असत्‌, उभय और त्तोभय रूप से विचार करते 
हैं; परन्तु कोई भी विकल्प सत्य नहीं । यह केवल बुद्धि का प्रपञ्च है । एक विकल्प 
को दूसरे की अपेक्षा रहती दै । अतः सविकल्प बुद्धि सापेक्षिक है। इस सापे,क्षक बुद्ध 
से ही संसार की व्याख्या होती है । संसार भव-चक्र है। इसे द्वादश-निदान कहते हैं । 
ये द्वादश-निदान ( अविद्या से लेकर जरा-मरुण तक ) सभी भव-चक्र के अंग हैं । यही 
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प्रतीत्य-समुत्पाद का सिद्धान्त कहलाता है । यह सिद्धान्त ही संसार-चक्र की व्याख्या 
करता है । इससे स्पष्ट होता है कि एक निदान दूसरे पर आश्रित है, जैसे जरा-मरण 
जाति पर और जाति भव पर । इन सभी निदानों में कोई स्वतन्त्र नहीं, सभी परतन्त् 
हैं, परस्पराश्चित हैं, सभी में अन्योन्यापेक्षा है। जिसका अपना कोई स्वभाव नहीं; 
वह निःस्वृभाव है, मिथ्या है । इसका विनाश निर्वाण में होता है। निर्वाण प्रतीत्य 
समुत्पाद का सवंथा विनाश है । प्रतीत्य-समुत्पाद प्रपञ्च है तो निर्वाण इस प्रपञ्च का 
उपशम है, यही शुन्यता है। यह शुन्यता पारमार्थिक ज्ञान का विषय है । इसमें बुद्ध 
के सभी विकल्प शान्त हो जाते हैं, यह निविकल्प अनुभूति या बोषि है। इस प्रकार 
जो व्यवहार दशा में हमें संसार प्रतीत होता है, वही परमां में निर्वाण कहलाता है; 
यही “मध्यमा” है 1? 


तात्पर्यं यह है कि संसार क्लेश-कर्म रूप है। इसका क्षय ही निर्वाण है। 
संसार प्रपञ्च है और प्रपञ्च का अभाव ही निर्वाण है। अतः पारमार्थिक हृष्टि से 
शून्यता ( निर्वाण ) प्रपञ्चशून्यता है। जो अज्ञान के कारण क्लेश-कर्म रूप संसार 
है; वही सम्यक्‌-ज्ञान ( बोधि ) से क्लेश-कर्म का क्षय निर्वाण है। इस प्रकार शून्य 
स्वभाव-शून्य अर्थात्‌ अनिवंचनीय है और प्रपञ्च-शून्य अर्थात्‌ क्लेश-कमं का क्षय है । 
शुन्य परम-तत्व का यथाथ बोध करने वाला ही माध्यमिक है अर्थात्‌ मध्यम-मार्गी है । 
माध्यमिकों के अनुसार बुद्धोपदिष्ट मार्ग शून्यता ही है। इसे तथागताभि-सम्बुद्व 
मध्यमा प्रतिपद कहते हैं । 


शून्य के उपरोक्त तात्पर्यं को न समझने के कारण कई दईीनों में शून्यवाद 
को कटु आलोचना की गयी है। आलोचक शुन्य का साधारण भर्थ लेते हैं; विशेष 
नहीँ । साधारणतः शून्य शब्द का अथं असतू या अभाव है। अतः सवै शून्यम्‌’ का 
अर्थ (सब कुछ नहीं है? है, अर्थात्‌ सकल सत्ता का निषेध समझा जाता है। इसी के 
कारण श्न्यवाद को 'सर्व वैनाशिकवाद' भी कहा जाता है। परन्तु माध्यमिकों के 
अनुसार शून्य अभाव नहीं। नागार्जुन के अनुसार शुन्य परमन्तत्व निर्वाण है। 


इसे जानने के लिये निर्विकल्प अनुभूति की आवश्यकता है। सविकल्प बुद्धि या ज्ञान 


सवदा सत्‌, असत्‌; उभय ओर नोभय रूप से होता है। परम-तत्व निर्वाण या शुन्य 


अनिर्वचनीय है । 





१. यः ्रतीत्य-समुत्पादं शून्यतां तां प्रचक्ष्महे । 


सा प्रज््तिङूपादाय प्रतिपत्‌ सेव मध्यमा ॥ नागाजुन, माध्यमिक कारिका 
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शून्यता के प्रतिपादन में हीनयानी आचाय ओर महायानी आधायों में बड़ा 
भेद है । हीनयानी भाचायं भी शून्यता को मानते हैं, क्योंकि यह तथागत का उपदेश 
है, परन्तु हीनयानी आचायों के अनुसार महात्मा बुद्ध के शून्य का तात्पर्यं “पुद्गल- 
नैरात्म्य' है । उनके अनुसार, आत्मा या जीव एक प्रकार के संघात या समदाय हैं। 
देह, इर्द्रियाँ, मत आदि स्कन्धों की सत्ता अलग-अलग है । इन स्कन्धों के संघात को 
ही हम भ्रमवश अह या आत्मा समझते हैं । वस्तुतः आत्मा या जीव तो स्कन्धों का 
संघात है । यही "पुद्गल-ने रात्म्य' का सिद्धान्त है । इस प्रकार स्कन्ध, धातु, आयतन 
आदि में आत्मा या जीव का अभाव ही तद्गत शून्यता का प्रतिपादन है। महायानी 
आचार्यों का कहना है कि शून्यता “धर्मनेरात्म्य' का सिद्धान्त है । प्रज्ञापारमिता 
सूत्र में बतलाया गया है कि किसी पदार्थ का अपना कोई स्वरूप नहीं । यही पदार्थो 
की निःस्वभावता या स्वभाव-शून्यता है। सभी स्वभाव बुद्धि कल्पित सापेक्षिक हैं । 
वस्तुतः विचार करने पर किसी-किसी पदार्थ का कोई स्थिर स्वभाव सिद्ध नहीं हो 
पाता। यह सभी पदार्थो का लोप है। अतः विचार करने पर पता चलता है कि 
स्वभाव-शुन्यता ही नैरात्म्य है । यह नैरात्म्य न केवल जीव या आत्मा का अभाव 
है वरन्‌ सभी पदार्थो के धर्म या स्वभाव का भी । बुद्धि से विवेच्य सभी घमं या 
स्वभाव दोषी दिखलायी देते हैं । अतः सभी धमं या स्वभाव मिथ्या हैं, केवल कल्पित 
हैं । यही धर्म-नैरात्म्य का सिद्धान्त है। ॥ 


चतुष्कोटिक तकं ओर श त्यता 


आचार्य नागाजु'न के अनुसार तक क्षे चार प्रकार हैं, अर्थात्‌ हमारी सविः 
कल्प बुद्धि चार प्रकार के विकल्पों में ही विचार करती है--सतु ( भाव ), असधु 
( अभाव ), उभय ( भावाभाव ) और नोभय ( न भाव और न अभाव ) । हम 
किसी पदार्थ का निर्वचन भाव ( है) रूप में करते हैं, अभाव ( नहीं है ) रूप से 
करते हैं, उभय (है और नहीं है) रूप से करते हैं या नोभय (न हैं और त नहीं है) 
रूप से करते हैं। यही माध्यमिक दाशंनिकों के अनुसार 'चतुष्कोटिक तर्क' कहलाता 
है, परन्तु तत्व तो तर्क-जाल के परे है। अतः इसे चार प्रकार के तकं-जाल में नहीं 
बाँधा जा सकता । तर्कातीत तत्व तकंगम्य नहीं हो सकता । तत्व सभी विकल्पों ऊ 
परे है । 


सविकल्प बुद्धि केवल चार प्रकार के विकल्पों या तकं के चार प्रकारों में 
किसी पदार्थ के स्वरूप को अभिव्यक्त करती है। जो इन चार प्रकार के विकल्पों 
के परे है, वह बौद्धिक ज्ञान के परे, वचन-विन्यास के परे है; वह अनिर्वचनीय है । 
माध्यमिको का कहना है कि सम्पूर्ण सांसारिक व्यवहार बुद्धि के इन्ही चार विकल्पों 
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के अन्तर्गत है। परन्तु यह साधारण सापेक्ष सविकल्प ज्ञान है । इसे तकं, युक्ति; 
बुद्धि, मति आदि भी कहते हैं। परन्तु तत्व पारमाथिक है, यह निरपेक्ष; निविकह्प 
अनुभूति है । यह्‌ तकंगम्य नहीं; अनुभुतिगम्य है । तकं से तत्व का निर्णय नहीं हो 
सकता । ताकिक तके का सहारा लेते हैं और तर्क-जाल में फंसते हैं। एक तके के 
द्वारा दूसरे तक में दोष दिखलाया जाता है; परन्तु इससे तर्क-जाल बढ़ता है । इसी- 
लिये कहा गया है कि तार्किक केवल कुत्तों की तरह आपस में लड़ना जानते हैं । 
केवल तक का सहारा लेने से मनुष्य कभी तत्त्व का बोध नहीं प्राप्त कर सकता । तकं- 
जाल से ग्रसित बुद्धि केवल तके-दोष और तकं-प्रम को देखती है। अतः जिस 
प्रकार हाथी गम्भीर कीचड़ में फंस जाता है उसी प्रकार मूर्ख लोग वाग्जाल और 
तकेजाल में फंस जाते हैं। अतः तत्त्व-बोध के लिये तर्कजाल का त्याग आवश्यक 
है। बुद्धि के विकल्पों को छोड़े बिना निविकल्प अनुभव नहीं प्राप्त हो सकता । जब 
तक हम बुद्धि के सभी विकल्पों या मार्गो का त्याग नहीं करते तब तक तत्वबोब नहीं 
हो सकता । 


नागाजुंन के अनुसार तत्व तो अनिर्वचनीय है, शून्य है। इसे सद्‌ और 

सद्‌ रूप बचनों द्वारा अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता । उदाहरणाथं, निर्वाण 
परम तत्व है। इसे हम भाव, अभाव, उभय और नोभय कुछ भी नहीं कह सकते । 
निर्वाण को भाव रूप नहीं मान सकते, क्योंकि सभी भाव पदार्थ संस्कृत होते हैं, 
कारण से उत्पन्न होते हैं । निर्वाण यदि कारण से उत्पन्न होगा तो कार्थ होगा भौर 
अन्य संस्कृत धर्मों के समान पञ्च-स्कन्धों के अधीन होगा, इसकी स्वतंत्न सत्ता समाप्त 
हो जायेगी । निर्वाण अभाव रूप भी नहीं, क्योंकि अभाव तो भाव सापेक्ष होता है। 
जो सापेक्ष है वह स्वतस्ब् नहीं हो सकता । निर्वाण भाव और अभाव रूप दोनों 
( उभय ) नहीं हो सकता । माव मोर अभाव तो प्रकाश और अन्धकार के समान 
विरुद्ध हैं, एक सोथ नहीं रह सकते । निर्वाण को नोभय (न भाव और न अभाव ) 
रूप भी नहीं मान सकते । जो न भाव है ओर न अभाव है, उसका किसी प्रकार से 
ज्ञात सम्भव नही । अत: निर्वाण बुद्धि के चारों विकल्पों के परे अनिर्वचनीय है । 
इस प्रकार “चतुष्कोटिक तक का प्रयोग अन्िवेचनीययता के लिये है; शून्य को सम- 
झने के लिये है। 
१. चातुष्कोटिकं च महामते लोक-व्यवृहारः । लंकावतार सूत्र, पु० १८५ 
९. श्वभूताः कुताकिका:। तत्त्वं न पञ्यन्ति ताकिका: तक विध्रमातु । 

हु लंकावतार सूत्र; पृ० १६७ 
३, वाला मज्जन्तिदुसंधा महापंके यथा गजा; । लकावतार सुत, पु० १७६ 
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शुम्यता के दो दृष्टिकोण 


आचार्ये नागाजु'न के अनुसार शून्यता के अर्थ को हम दो प्रकार से समझ 
सकते हैं--संवृति से तथा परमार्थ से । संवृति सांसारिक या व्यावहारिक सत्य है, 
परमार्थ यथार्थं सत्य है । इन दो हष्टिकोण में भेद समझे बिना हम भगवान बुद्ध के 
गम्भीर उपदेश को नहीं समझ सकते । इनके भेद का ज्ञान तत्वबोध के लिये आव- 
श्यक है ।* संबृत्ति या व्यवहार की इष्टि से शून्यता स्वभाव-शूत्यता या निःस्वभावता 
हैं; परन्तु परमार्थ की हृष्टि से यह प्रपञ्च-शून्यता या धर्म-शुन्यता है। स्वभाव 
शून्यता प्रतीत्य-समुत्पाद है ।' प्रतीत्य-समुत्पाद इदप्रत्ययता है । यह्‌ प्रत्ययों का 
सिद्धान्त है। इसे कारणतावाद भी कहते हैं। इसके अनुसार सम्पूर्ण संसार को 
व्याख्या कारण और कायं के रूप में होती है । यही भव-चक्र या निदान-चक्र है । 
इसमें अविद्या, संस्कार आदि द्वाद्ृश-निदान हैं । आचाय नागाजुन के अनुसार प्रत्येक 
निदान दूसरे निदान की अपेक्षा रखता है । इसमें कोई भी निदान स्वतंत्र नहीं, निर- 
पेक्ष नहीं । जिसकी सत्ता दूसरे के अधीन है, उसका अपना कोई स्वभाव नहीं । अतः यह 
निःस्वभावता का या स्वभाव-गुन्यता का सिद्धान्त है। इस प्रतीत्य-समुत्पाद का आदि 
कारण अज्ञान या अविद्या है । अविद्या के कारण ही संस्कार और संस्कार के कारण 
विज्ञान आदि उत्पन्न होते हूं । अपने मूल कारण ( अज्ञान ) के अभाव में सभी 
निदान समाप्त हो जायेगे; भव-परम्परा समाप्त हो जायेगी । इस मूल अज्ञान का नाश 
ज्ञान से भी सम्भव है । यह ज्ञान शुद्ध ज्ञान है, बोधि या प्रज्ञा है । यह सभी प्रपञ्चों 
से मुक्त ज्ञान है । जब बुद्धि के सभी विकल्प शाम्त हो जाते हैं तो विशुद्धतत्व-ज्ञान 
( शून्यता ) का बोध होता है। भतः विशुद्ध ज्ञान प्रपञ्च-शून्यता है । बुद्धि के सभी 
विकल्प क्लेशःकम रूप हैं; इन विकल्पों का अभाव क्लेशन्क्रमं का क्षय; प्रपञ्च- 
शून्यता है । 

संक्षेप में, हम कह सकते हैं कि व्यावहारिक दृष्टि से संसार सापेक्ष है, 
प्रतीत्य-समुत्पन्त है । इसमें तत्व का अभाव है । इसका कोई स्वभाव नहीं, अत; यह 


. १. द्वे सत्ये समुपाश्चित्य बुद्धानां धमं देशना । 
लोकसंबृति सत्यं च सत्यं च परमार्थतः ॥ 
येऽनयोनं विज्ञातन्ति विभागं सत्ययोद्वंयोः । 
ते तत्वं न विजानन्ति गम्भीर बुद्धशासते ॥ माध्यमिक कारिका, २४/८-६ 
२. यः प्रतीत्य-समुत्ादं शून्यतां तां प्रचक्ष्महे । 
स प्रज्ञसिरूपादाय प्रतिपद्‌ सेव मध्यमा ॥ मा० का० 


३. क्लेशकर्मक्षयान्मोक्षः कर्मक््लेशा विकल्पतः । र 
ते प्रपञ्चात्‌ प्रपञ्चस्तु शुन्यतायां निरुध्यते ॥ माध्यमिक कारिका, २४/१८ 
Ly ~ 
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स्वभाव-शुन्य या निःस्वभाव है । यह भाव और अभाव से विलक्षण अनिर्वचनीय है। 
इसी प्रकार तत्व मी शून्य है क्‍योंकि इसमें प्रपञ्च या नानात्व का अभाव है। इसे 
प्रपच्चशुल्य कहा गया है। संसार की सभी वस्तुएँ तत्व से रहित हैं और तत्व प्रपञ्च 
से रहित है । 


नागाजु न का चतुष्कोटिक तकं स्व-धर्म-शुन्यता को सिद्ध करता है। उनके 
अनुसार सभी भाव निःस्वभाव हैं। किसी भाव के सम्बन्ध में हम अस्ति, नास्ति, 
उभय और नोभय रूप से कुछ भी नहीं कह सकते । अतः सभी भावों की स्वभावः 
हीनता या निःस्वभावता ही शून्यता है। यदि शून्यता को न स्वीकार किया जाय तो 
इसके विपरीत अशून्यता को स्वीकार करना होगा । अशुन्यता का अथ तो सर्वभाव 
होगा। तात्पर्ये यह है कि अशुन्य को मानने से सभी भावों को सस्वभाव अर्थात्‌ अस्तित्व- 
वान स्वीकार करना होगा । जो अस्तित्ववान है वह नित्य होगा और नित्य पदार्थ का 
कभी विनाश नहीं हो सकता । यदि सब कुछ नित्य है तो दुःख भी नित्य है । नित्य 
होने से दुःख का विनाश नहीं होगा । दुःख के विनाश न होने से चार आयं-सत्य ह 
व्यर्थ हो जायेंगे ।! इस प्रकार अशून्य सध्य नहीं हो सकता । 


कुछ लोग नागाजुन के शून्यवाद को निःस्वभाववाद न समझकर शुन्य को 
अभाव मानते हैं तथा नागाजु'न को उच्छेदवादी समझते हैं। उदाहरणार्थं आचाय 
शंकर ने ( छान्दोग्य उपनिषद भाष्य; ६/२/१ ) शून्यवादी बौदूधों को उच्छेदवादी या 
सवं-वैनाशिक कहा है, परन्तु नागाजुंन उच्छेदवादी नहीं । अपने शून्यवाद के द्वारा 
वे सभी सिदूधान्तों को सविकल्प बुद्धि की देन मानते हैं, सबको तकंजाल स्वीकार 
करते हैं। अतः उनके मत को कोई वाद या सिद्धान्त नहीं कहा जा सकता । वे स्वत: 
कहते हैं कि यदि हमारी कोई प्रतिज्ञा हो तो हममें भी यह तो हो सकता है, परन्तु 
हमारी प्रतिज्ञा नहीं, हमारा कोई सिद्धान्त नही ।' 
साध्यमिक दन्द्-स्पाय 

माध्यभिक दर्शन में दवनद्र-न्याय अत्यन्त महत्त्वपूर्ण विषय है। इस द्वन्द्र-न्याय 
को समझे बिना हम माध्यमिकों के परम-तत्त्व “शुन्य' को नहीं समझ सकते । अतः 
शून्यता के लिये इन्दर-न्याय आवश्यक है । हम पहले विचार कर आए हैं कि माध्यः 
मिकों के अनुसार शून्यता सभी हृष्टियों का अन्त है ( शून्यता स्वेहष्टिनां ) हष्टि- 
१. यद्यशून्यमिदं सर्वमुवयो नास्ति न व्ययः । 

चतुर्णामायं सत्यानामभावस्ते प्रसज्यते ॥ मा० का०, २ ४/२० 

२. यदि काचन प्रतिज्ञा तत्न स्यादेष मे भवेद्दोषः । 


नास्ति च मम प्रतिज्ञा तस्मान्नेवास्ति मे दोष: ॥ विग्रहव्यावतंनी; २६ 
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वाद या सिद्धान्त है। सभी सिद्धान्त या वाद बोद्धिक हैं। बुद्धि ही विचारों को 
तार्किक रूप देकर सिद्धान्त का निर्माण करती है, परन्तु बुद्ध सविकल्प है, सापेक्ष 
है; तत्त्व निविकल्प तथा निरपेक्ष है। सिद्धान्त शब्दों के माध्यम से अभिव्यक्त किये 
जाते हैं, तार्किक प्रतिज्ञाओ में व्यक्त किये जाते हैं, परन्तु तत्त्व अतिवंचनीय है, तके- 
जाल के परे है । प्रश्न यह है कि तत्त्व तक के परे केसे सिद्ध किया जा सकता है ? 
निविकल्प अनुभव के विषय को सविकल्प बुद्धि से केसे समझ सकते हैं? उत्तर यह 
है कि जब तक हम सविकल्प बुद्धि के स्वरूप को नहीं जान लेते तब तक निर्विकल्प 
तत्त्व का बोध नहीं प्राप्त कर सकते । सविकल्प बुद्धि को जानना बुद्ध या ज्ञान 
की सीमाओं से परिचित होना है। जब तक तक के प्रकारों को नहीं जान जाते तब 
तक तर्क के परे तत्त्व का भी बोध नहीं होता । अतः बुद्धि या ज्ञान और तकं की 
सीमाओं से परिचित होना आवश्यक है । दन्द्र-त्याय सविकल्प बुद्धि और तके-जाल 
की सीमाओं का परिचय है । जब हम बुद्धि के विकल्पों तथा सभी प्रकार के ताकिक 
रूपों से परिचित हो जाते हैं तो हमें बुद्धि के सभी विकल्पों तथा विभिन्न तार्किक 
वाक्यो में दोष भी दिखलायी पड़ने लगता है । इन दोषों को देखते ही हम बुद्धि 
और तकं के सदोष मार्ग का त्यागकर निविकल्प अनुभव के निर्दोष मार्ग को ग्रहण 
करते हैं। यही तत्वानुभव का मागं है। इस प्रकार इन्द्र-न्याय का लक्ष्य इन्द्रातीत 
तत्व को बतलाना है । तत्त्व का ययार्थे स्वरूप सभी प्रकार के बौद्धिक दन्द्दों के परे 
है। तत्त्व तकंनगम्य नहीं । सभी सिद्धान्त शब्दःजाल हैं। वाग्जाल में पड़ी हुई 
बुद्धि तत्त्व का बोध नहीं कर पाती । तत्त्व तो शून्य है जो अनिवेचतीय है । 
इसका सम्बन्ध प्रज्ञा से है, बुद्धि से नहीं। इस प्रकार द्वन्द्रन्याय के तीन प्रमुख 
कार्य हैं-- 

( क ) दृष्टि या सिद्धान्त को उपस्थित करना । 

( ख ) सिद्धान्त की समीक्षा करना, दोष दिखलाना । 

( ग ) तत्त्व को निविकल्प अनुभूति ( प्रज्ञा ) का विषय स्थापित करना । 


इस द्वन्द्र-न्याय के अनुसार तत्त्व-सम्बन्धी सभी सिद्धान्त केवल दृष्टि है; 
बौद्धिक द्वन्दो की देन है । विशुद्ध वाग्जाल होने के कारण सभी सदोष हैं । निर्दोष; 
निर्विकल्प, निरपेक्ष अनुभव या प्रज्ञा से ही तत्वानुभव सम्भव है । 


हम पहले कह आये हैं कि बौद्ध दशंन के अनुसार ज्ञान की तीन श्रेणियाँ 
या स्तर हैं--हष्टि, तर्क और प्रज्ञा । इष्टि साधारण ज्ञान या व्यावहारिक ज्ञान है । 
तकं शास्त्रीय या सँद्धान्तिक ज्ञात है । इसे दाशेनिक या वैज्ञानिक ज्ञान भी मानते 
हैं। सभी दर्शनों में सैद्धान्तिक ज्ञान का तार्किक दृष्टि से प्रतिपादन किया जाता 
है, परन्तु तस्त्र तर्कःगम्य तहीं। यह स्वानुभूति या प्रज्ञां का विषय है। यह सर्वोच्च 
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ज्ञान है। इसमें बौद्धिक विकल्प नहीं होते, अतः यह निविकहप अनुभव कहलाता है। 
इसमें किसी की अपेक्षा नहीं, अतः यह निरपेक्ष है ! भगवान बुद्ध प्रज्ञा को ही एकमात्र 
तत्त्व के लिये प्रमाण मानते थे | 

बौद्धिक विकल्पों के रूप में तत्त्व-सम्बन्धी चौदह प्रदन पूछे जाते थे जिन्हें 
अवक्तव्य' कहते हैं । ये प्रश्न हैं--- 

क्या संसार नित्य है, अथवा अनित्य है अथवा नित्य-अनित्य दोनों है; अथवा 
दोनों से भिन्न ? (चार) 

या संसार सान्त है, अथवा नहीं है अथवा दोनों है अथवा दोनों से 
भिन्न ? ( चार ) 

मृत्यु के बाद तथागत का अस्तित्व रहता है, नहीं रहता है, अथवा दोनों से 
भिन्न? ( चार) 

क्या जीव और शरीर एक है; अथवा भिन्न? (दो) 

ये चौदह प्रश्न अवक्तव्य या अध्याकृत कहलाते हैं। इन प्रश्नों के उत्तर में 
भगवान बुद्ध मौन रह जाते थे। उनके मौन रह जाने का यह अर्थ नही कि वे इन 
प्रश्नों का उत्तर नहीं जानते थे । सवेज्ञ तथागत अज्ञानी नहीं थे । उनके मौन रह जाने 
का यह भी अर्थ नहीं है कि जौव, जगत और निर्वाण का अभाव हँ जंक्षा कि हीन- 
यानी आचार्ये मानते हैं। उनके मौन का तात्पर्य यही है कि ये सभी प्रश्‍न तत्व- 
सम्बन्धी हैं तत्व का निर्णय सविकल्प बुद्धि से नहीं हो सकता । भाव, अभाव आदि 
बुद्धि के विकल्पों में निविकल्प तत्व को नहीं बतलाया जा सकता । थे प्रज्ञा के विषय 
हैं, तक या बढि के नहीं । 

माध्यमिक वौढ द्वन्द्र-व्याप के द्वारा तत्व को तर्क या सविकल्प बद्धि के परे 
निर्विकल्प अनुभव का विषय बतलाते हैं। हमने “चतुष्कोटिक तक! पर पहले विचार 
किया है। माध्यमिको के अनुसार हमारी तार्किक बुद्धि या ज्ञान के चार विकल्प हैं 
या चार कोटियाँर हुँ-भाव, अभाव, उभय ( भावाभाव ) और नोभय, परन्तु तत्व 
तो निविकह्प अनुभव ( प्रज्ञा ) का विषय है, इसे बुद्धि के विकल्पों के माध्यम से 
नहीं समझा जा सकता । तार्किक कृत्तों के समान केवल लड़ते हैं।' एक तर्क को काटने 
के लिए दुसरे तक का प्रयोग किया जाता हैं। इससे तकं बढ़ता ही जाता है। इस 
प्रकार विद्वान वाग्जाल में पड़ जाता है, जैसे हाथी गहरे कीचड़ में फंस जाता है ।र 
_भतः तकं के ततव के तरव का निणंय नहीं हो सकता, प्रज्ञा के विषय को बुद्धि का विषय 
१. चातुष्कोटिक च महामते लोकव्यवहार । लंकाववार सून्न, पृ० १८५ 
२. श्वभुवाः उ पश्यन्ति । लंकावतार सत्र, पु० १६७ 
३. वाला मञ्जन्ति दुर्मेधा महापंके यथा गजा । लंकावतार सूत्र, पु० १ 3३ 
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नहीं बताया जा सकता । जो बुद्धि का विषय है; वह अनुभव का नहीं ॥ बुद्धि का 
विषय मिथ्या है, अनुभव का विषय सत्य ( तत्व ) है। 


प्रतीत्य-सघुत्पाद 

प्रतीत्य-समुत्पाद बौद्ध-दर्शन का आधारमस्तम्भ सिद्धान्त है । यही द्वादशः 
निदान, जम्म-मरण चक्र, अलात-चक्र या भव-चक्र का सिद्धान्त है । प्रारम्भिक बौद्ध 
घर्मं पर विचार करते समय हमने देखा है कि यह 'प्रत्ययों की उत्पत्ति का सिद्धान्त 
है। इसका अर्थे है कि द्वादश-निदानों में प्रत्येक निदान की उत्पत्ति ( उत्पाद ) का 
कोई प्रत्यय या कारण है । अविद्या के रहने पर संस्कार और संस्कार के रहने पर 
विज्ञान आदि उत्पन्न होते हैं। इस प्रकार इन द्वादश-तिदातों में प्रत्येक तिदान 
सकारण है, अकारण नहीं। यही कारणतावाद है। इसे ही 'हेतु-प्रत्ययवाद', {इदं 
प्रत्ययता? का सिद्धान्त कहते हैं। इसका सीधा अर्थं है कि ऐसा होने पर ऐसा होता 
है ( अस्मिन्सति इदं भवति ) । पुनः ऐसा नहीं होने पर ऐसा नहीं होता ( अस्मिन्‌ 
असति इदं न भवति ) अर्थात्‌ अविद्या के न रहने पर संस्कार नहीं होगा और 
संस्कार के न रहने पर विज्ञान नहीं होगा। इस प्रकाय प्रारम्भिक बौद्ध दषेन के 
अनुसार प्रतीत्य-समुत्पाद काय-क्रारण का नियम है। 

नागार्जुन के अनुसार प्रतीत्य-समुत्पाद--तागाजु'न प्रतीत्य समुत्पाद की 
नयी व्याख्या प्रस्तुत करते हैं। इनके अनुसार प्रतीत्य-समुत्पाद सापेक्षता और स्व- 
भाव शून्यता का सिद्धान्त है। प्रतीत्य-समुत्पाद द्वादशःनिदानों की व्याख्या है। इन 
द्वादश-निदानों में पूर्व-निदान पर-तिदान का जनक है तथा पर-निदान जन्य हैं। 
निदान की अपेक्षा है, यही सापेक्षवाद हैं। यदि सभी निदान सापेक्ष हैं तो, कोई भी 
पर-निदान की सत्ता पूर्व-निदात के अधीव है । इस प्रकार प्रत्येक निदान को दूसरे 
निदान की अपेक्षा है, यही सापेक्षवाद हैं। यदि सभी निदान सापेक्ष हूं; तो कोई भी 
स्वतन्त्र नहीं । सभी दूसरे के अधीन हैं, परतन्त्र हैं । परतन्त्र तथा पराश्चित का अपना 
स्वभाव नहीं होता। अतः सभी निदान निःस्वभाव हैं । यही स्वभावशुऱ्यत़ा या 
निःस्वभावता है । प्रतीत्य-समुत्पाद ही सम्पूर्ण संसार की व्याख्या है । अतः सम्पूर्ण 
संसार ही निःस्वभाव है। किसी पदाथा का अपना कोई स्वभाव नहीं । भतः संसार 
का प्रत्येक पदार्थ सापेक्षिक होने से स्वभावही है । 

नागाजुंत प्रतीत्य-समुत्पाद को ही शून्यता का सिद्धान्त कहते हैं। यहीँ 
मध्यमा-प्रतिपद है । उनके अनुसार यही “उपादाय प्रश्षप्ति' है ।! हम पहले विचार कर 
चुके हैं कि शून्यता ही परम तत्व है। यह परम तत्व बुद्धि के सभी विकल्प (चार 


१. यः प्रतीत्य-समुत्पादं शून्यता ताँ प्रचक्ष्महे । 
सा प्रज्ञप्ति रूपादाय प्रतिपत्सैव मध्यमा ॥ मा० 92, २४/१५ 
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कोटियों ) के परे निविकल्प अनुभव का विषय है। यह प्रतीत्य-समुत्पाद सभी 
सांसारिक वस्तुओं की सापेक्षता और निःस्वभावता का सिद्धान्त है। यह द्वादश- 
निदान सांसारिक प्रपश्चो की व्याख्या है। सम्पुर्ण संसार की उत्पत्ति, भव- सन्तति 
इसी के कारण चलती है। इसका मूल कारण अज्ञान या अविद्या है। विद्या से 
अविद्या का नाश होता है। तत्व ज्ञान (शून्यता के ज्ञान ) से इस प्रपश्च का विनाश 
होता है। शून्यता का ज्ञान निःस्वभावता का ज्ञान है। इसे ही “उपादाय प्रज्ञप्ति 
कहते हैं। जिस प्रकार चक्र आदि का उपादान कर रथ की प्रज्ञप्ति होती है, उप्षी 
प्रकार सभी भावों की प्रजञसि होती है; परन्तु कोई भी भाव स्वभावहीन नहीं हैं। भाव 
का स्वभाव तो अंगों के कारण ही प्रज्ञप्त होता है। वस्तुतः उसका स्वभाव अनुत्पन्न 
है । जिसका स्वभाव मनुत्पन्न है, वह शून्य हैँ । 

नागाजुन प्रतीत्य-समुत्पाद की व्याख्या आठ विशेषणों के द्वारा करते हुँ॥ 
यह प्रतीत्य-समुत्पाद अनिरोध, अनुत्पाद, अनुच्छेद, अशाइवत; अनेकार्थं, अनानार्थं 
अनागम एवं अनिगंम है। तात्पयं यह है कि प्रतीत्य-समुत्पाद में न निरोध होता है, न 
उत्पाद; न उच्छेद, न तो उसकी शाश्वत स्थिति है, न उसमें पदार्थों की एकता है 
न अनेकता; न अगति है और न निर्गति है। इन सभी विशेषणों के द्वारा विरुद्ध 
धर्मों का निषेध किया जाता है। विरुद्ध धर्म केवल सापेक्ष तथा सविकल्प बुद्धि 
की देन हैं। हमारी तकं-बुद्धि किसी धर्म को सतु मानकर किसी वस्तु को विश्लेषित 
करती है। पुनः उसे असत्‌ बतलाकर उसकी व्यावृति करती है। इस हष्टि से जो 
एक नहीं है, वह अनेक है; जो उच्छिन्न नहीं है वह अनुच्छिन्न है इत्यादि, परन्तु 
प्रतीत्य-समुत्पाद तो स्वभावशुन्यता का सिद्धान्त है। यह बतलाता हैं कि सभी 
भाव निःस्वभाव हैं । इस प्रकार यह्‌ निःस्वभावता तकं बृद्धि के परे है । यह तत्व है, 
शून्य है । इसीलिए नागाजुन का कहना है कि प्रतीत्य-समुत्पाद “प्रपञ्चोपशम' या 
प्पञ्चशून्यता का सिद्धान्त है ।' तात्पर्य यह है कि बुद्धि के सभी विकल्पों का 
अतिक्रमण शून्यता में हो जाता है । यही प्रपञ्चशृत्यता का सिद्धान्त है। अनिरोध 
आदि विशेषणों से पता चलता है कि परतीत्य-पमुत्पाद तके-जाल, बुद्धि-विकल्पों के 
परे है। उत्पाद, निरोध, एकत्व, अनेकत्व, गमनागमन आदि सांसारिक धर्म हैं, तकं 
बुद्धिगम्य हैं। पारमाथिक दृष्टि से ये सभी धर्म असतु हैं । 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
पारमाथिक दोनों हृष्टि से ्रतीव्य-समृत्पाद का अथे 
१. अनिरोधमनुरपादमनुच्छेदमशाश्वतम्‌ । 
अनेकाथमतानार्थमनागममनिर्गमम्‌ ॥ मा० का७० 
२, यः प्रतीत्यसमुत्पादं प्रपञ्चोपशमं शिवम्‌ । 
देशयामास सम्बुद्धः ते वन्दे वदतां वरम्‌ ॥ मा० का? 


नागाजुन व्यावहारिक तथा 
बतलाते हैं। लौकिक या 
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व्यावहारिक दृष्टि से प्रतीत्य-पमुत्पाद प्रपञ्च की व्याख्या है अर्थात्‌ संसार की व्याख्या 
है । उत्पत्ति, स्थिति, विनाश आदि सभी सासांरिक दृष्टि से ही सत्य हैं । पारमाथिक 
दुष्टिसे न उत्पत्ति है, न स्थिति है, न विनाश है । यह सभी भावों की निःस्वभावता 
है। यही प्रपः्वशून्यता है । यह सदसद्‌ विलक्षण तत्त्व है जो वाणी और तर्के के परे 
है। यही शून्यता का बोध है। अतः नागाजु'न का कहना है कि जो प्रतीत्य-समृत्पाद 
के व्यावहारिक भौर पारमार्थिक दोनों पक्षों को जानता है वही दुःख; दुः-समुदाय; 
दुःख-निरोध भौर दु/ख-निरोध-मार्ग को समझ सकता है ।' 

इस प्रकार प्रतीत्य-समुत्पाद का ज्ञान ही यथार्थ ज्ञान है। यह एक ओर भव- 
चक्र की व्याख्या करता है तो दुसरी ओर इसके निरोध ( निर्वाण ) को भी बतलाता 
है। सम्पूणं भव-चक्र तो कार्य-कारण का प्रवाह है। इस प्रवाह का आदि कारण 
अविद्या या अज्ञान है । सभी भावों को सापेक्षिक तथा निःस्वभाव समझना ही यथाथं 
ज्ञान है । स्वभाव-शून्यता का ज्ञान होने पर बाहर-भीतर कहीं कोई वस्तु दिखलायी 
नहीं पड़ती । इसके उदय होते ही भज्ञानजन्य संस्कार आदि समाप्त हो जाते हैं, 
भव-परम्परा निरुद्ध हो जाती है। इस प्रकार लौकिक या व्यावहारिक दृष्टि से 
प्रतीत्य-समृत्पाद के द्वादश अंग पारमाथिक दृष्टि से शून्य में बदल जाते हैं। अज्ञान 
के समाप्त होने पर भवांगों का निरोध हो जाता है। यही दुःख, जन्म का सवंथा 
विनाश है ।' 
निर्वाण 

हमने पहले तृतीय आयं-सत्य में निर्वाण पर विचार किया है । जन्म-मरण का 
निरोध ही निर्वाण है । हीनयान या थेरवाद बौद्ध धमं में निर्वाण जव्म-मरण के खरोत 
का सर्वथा अभाव है । जन्म-मरण तो तृष्णा के कारण होता है। जब तृष्णा पूर्णतः 
समाप्त हो जाती है तो जन्म-मरण अर्थात्‌ मव-चक्र भी निरुद्ध हो जाता है। यही 
निर्वाण है। निर्वाण दो प्रकार का माना गया है--सोपाधिशेष और निरुपाधिशेष । 
प्रथम अवस्था में अविद्या, राग आदि की सर्वथा समाप्ति हो जाती है, परन्तु पञ्च- 
उपादान स्कन्ध रहते हैं । संक्षेप में, यह अविद्या आदि क्लेशों से रहित अवस्था है; 
परन्तु इसमें साधक का शरीर विद्यमान रहता है । यह क्लेशरह्ित स्कन्ध भी समाप्त 
हो जाता है तो निरुपाधिशेष निर्वाण प्राप्त होता है। यह पञ्चःस्कन्धों का सवंथा 
निरोध है । शरीर के रहने पर साधक वेदना का अनुभव करता है, परन्तु जब शरीर 


१. यः प्रतीत्य-समुत्पादं पश्येदं स पश्यति । 
दुःखं समुदयं चव निरोधं मागंमेव च ॥ मा० का० 
२. तस्य तस्य निरोधेन तत्तन्ताभि प्रवत्तंते। 
दुईख स्कन्धः केवलोऽयमेवं सम्यङ निरुध्यते ॥ मा० का०, २६/१२ 
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समास हो जाता है तो वेदना और विचार भी शाम्त हो जाते हैं । हम कह सकते हैं 
कि प्रथम जीवन्मुक्त तथा द्वितीय विदेहमुक्त की अवस्था है । दुसरे शब्दों में, पहला 
सदेह मोक्ष है और दुसरा विदेह मोक्ष है । 


महायान में उपरोक्त निर्वाण का खण्डन किया गया है। प्रसिद्ध महायान 
दाशेनिक नागाजुन उपरोक्त निर्वाण का खण्डन करते हैं। उनका कहना है कि जब 
सब कुछ शून्य है, तो न तो किसी की उत्पत्ति होती हैं और न किसी का निरोध, 
तो निरोध से किसका निर्वाण होता है। बन्धन और मोक्ष, संसार और निर्वाण 
दोनों आपेक्षिक हैं, अतः मिथ्या हैं। स्कन्ध-छप और स्कन्ध-भिन्न दोनों पदार्थों के 
बन्ध भौर मोक्ष दोनों असम्भव हैं। जो इस प्रकार सोचता है कि मैं पञ्च-स्कन्धों को 
पार करके निर्वाण प्राप्त करूंगा; वह्‌ स्वयं अभी तक स्क्रन्धो के प्रबल जाल में फे 
हुआ है।' जब संसार ही नहीं तो निर्वाण कहाँ से होगा ? जब संसार-नाश और 
निर्वाण-प्राप्ति दोनों असम्भव हैं तो संसार और निर्वाण की कह्पना व्यर्थं है ।३ नागाजुंन 
के अनुसार हीनयान का निर्वाण सन्तोषजनक नहीं । 


नागाजुंन दवन्द्-न्याय ( चतुष्कोटिक तकं ) के द्वारा निर्वाण को परीक्षा करते 

हैं। उनका कहना है कि निर्वाण भावरूप नहीं, जरा मरण आदि भाव रूप हैं, निर्वाण 
जरा-मरण रूप नहीं, जरा-मरण तो सकारण है और जो सकारण होता है, वह संस्कृत 
तथा सोपादान कहलाता है। निर्वाण अन्य संस्कृत धर्मो के समान पञ्च-स्कन्धो पर 
आश्चित नहों, अतः निर्वाण भावात्मक नहीं ।' यदि यह भावरूप नहीं तो अभावरूप 
होगा । निर्वाण को हीनयानी आचार्य तृष्णा का पूर्ण विनाश या अभाव मानते हैं। 
नागाजु'न इसे अमाव रूप भी नहीं मानते । अभाव तो भाव सापेक्ष है, अर्थात्‌ जितका 
भाव होगा, उसी का अभाव हो सकता है। निर्वाण का जब भाव नहीं तो उसका 
अभाव भी नहीं ।* पुनः नागाजुन का कहना है कि यदि निर्वाण अभाव है तो अनुः 
१. यदि शून्यभिदं सवं उदयो नास्ति न व्ययः । 

प्रहाणाद्वा निरोधाद्वा कस्य निर्वाण मिष्यते ॥ मा० का०, २५/१ 
२. निर्वाणस्याभ्युपादानो निर्वाणं मे भविष्यति । 

इति येषाग्रहस्तेषामुपादावमहा ग्रह: ॥ मा० का०, १६/६ 
३, न निर्वाण समारोपो न संसारकर्पेणम्‌ । 

यत्न कस्तव संसारो निर्वाणं कि विकल्प्यते ॥ मा० का०, १६/१० 
४. भावश्च यदि निर्वाण निर्वाणं संस्कृतं भवेत्‌ । 

नासेस्कृतो हि विद्यते भावः कवचन केशचन ॥ म॥० का०, २५/५ 
५. यदि भावो न निर्वाणमभावः कि भविष्यति । 

निर्वाणं यत्र भावो न नाभावस्तत्र विद्यते ॥ मा० का०; २५/६ 
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पादाय नहीं हो सकता । तात्पयें यह है कि अभाव अनुपादाय नहीं हो सकता ।१ 
कुछ लोग निर्वाण को उभयरूप अर्थात्‌ भाव और अभाव दोनों रूप मानते हैं । निर्वाण 
जन्म-मरण का अभाव है तथा स्वयं में भावरूप है। नागाजु'न इसे नहीं स्वीकार करते । 
भाव और अभाव तो परस्पर विरोधी हैं। ये दोनों एक साथ नहीं हो सकते । यदि 
यह उभय रूप नहों तो नोभय नहीं हो सकता है, अर्थात्‌ भाव और अभाव दोनों में 
कोई नहीं हो सकता । भाव और अभाव दोनों का एक साथ निषेध नहीं हों सकता । 
इस प्रकार निर्वाण न भाव है, न अभाव है; न उभय है और न नोभय है । 

नागाजुन ने स्वयं निर्वाण की परिभाषा दी है। उनके अनुसार निर्वाण 
अप्रहीण; असम्प्रात) अनुच्छिन्न, अशाइवत; अनिरुद्ध और अनुत्पन्न है । राग आदि 
के समान जिनका विनाश नहीं होता वह भप्रहीण है। जो श्रामण्य फल के समान 
प्राप्त नहीं होता; वह असम्प्राप्त कहलाता है। जो स्कन्ध आदि फे समान उच्छिन्न 
नहीं होता, वह अनुच्छिन्न होता है। जो सस्वभाव वस्तु के समान नित्य नहीं वह 
अनित्य या अशाश्वत है । जो निरुद्ध या नष्ट नहीं होता, वह अनिरुद्ध है। जो 
उत्पन्न नहीं होता, वह अनुत्पन्न है । इस प्रकार इन छः नकारात्मक विशेषणों द्वारा 
नागाजुंन निर्वाण की परिभाषा देते हैं, परन्तु नकारात्मक विशेषणों का प्रयोग करते 
हुए नागाजु न निर्वाण को अभावात्मक नहीं मानते । उनके अनुसार यह बुद्धि के 
विकल्पों से मुक्त सभी सांसारिक प्रपच्चों के परे शान्त और शिव अवस्था है । निर्वाण 
निष्प्रपत्च निविकल्प अनुभूति है । 

संसार और निर्वाण की व्याख्या करते हुए नागाजुन कहते हैं कि निर्वाण को 
संसार का अभाव और संसार को निर्वाण का अभाव समझना भूल है । वस्तुतः कोई 
भाव ही नहीं जिसका अभाव हो सके । अत; संसार और निर्वाण एक ही हैं। संसार 
प्रपञ्च है, निर्वाण प्रपञ्च का उपशम है। जो प्रतीति और उपादान की हृष्टि से 
आवागमन रूपी संसार है, वही अप्रतीति और अनुणदान की हृष्टि से निर्वाण है। 
व्यावहारिक अथवा संवृति से जो संसार है, वही पारमाथिक इष्टि से निर्वाण है। 
दोनों में कुछ भी भेद नहीं । इस अभेद की हष्टि से भगवान बुद्ध ने कोई उपदेश 


१. यद्यभावश्च निर्वाणमनुपादाय तत्कथम्‌ | 
निर्वाणं न ह्यभावोऽस्ति योऽनुपादाय विद्यते ॥ मा० का०, २५/६ 
२. अप्रहीणमसम्प्राप्तमनुच्छिन्नमशाश्वतम्‌ । 
अनिरुद्धमनुत्पन्नमेतन्तिर्वाण मुच्यते ॥ मा० का०, २५/३ 
३. य आजवंजवीभाव उपादाय प्रतीत्य वा। 
सोऽप्रतीत्यानुपादाय निर्वाणभुपदिश्यते ॥ 
निर्वाणस्य च या कोटिः कोटिः संसरणस्य च । 
न तयोरन्तरं किञ्चितुसुसूक्ष्ममपिविद्यते ॥ मा० का०, २५/६ 


२१ 
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नहीं दिया है। उन्होंने दुःख से सन्तस प्राणियों पर दया कर वुद्धि के विकल्पों को 
पार करने का उपदेश किया है! | यही निविकल्प अनुभव निर्वाण है । 


शान्तिदेव 


शून्यवाद के अन्तिम आचार्य शान्तिदेव माने जाते हँ । इनका समय सातवीं 
शताब्दी माना जाता है। आचार्य शान्तिदेव का नाम महायान धर्म में भक्ति-भावना 
के लिये सुप्रसिद्ध है। जिस भक्ति-भावना का उदय भाचायं अश्वघोष में है; उसका 
चरम उक्तषे आचायं शान्तिदेव में । इनके दो ग्रन्थ सुविख्यात हैं--बोधिचर्यावतार 
एवं शिक्षा-समुच्चय । इन ग्रन्थों में दीनता ( दास्य-भक्ति ), पाप-विमुक्ति; बुद्ध की 
पुजा-वन्दना आदि का वर्णन है। यह महाकवि अपने को बोधिसत्वों का दास कहना 
चाहते हैं तथा बोधिसत्वो की पुजा और वन्दना में ही जीवनयापन करना चाहते हैं। 


बोधिचर्यावतार और शिक्षा-समुच्चय में आचार्य शान्तिदेव तत्त्व को विशुद्ध 


बोधिरूप बोधि-चित्त मानते हैं। बोधिचित्त की उत्पत्ति निम्नलिखित बातों पर निर्भर 
है । इनकी विवेचना बोधिसत्व में है-- 


१. वन्दना और पुजा; २, शरणनामन; ३. पाप-देशना, छ, पुण्यानुमोदना, 
५, अध्येषणा एवं ६. आत्मभावादिपरित्याग । 


ये छः महायान बोड-भक्ति के आवश्यक अंग माने जाते हैं । आचार्य शान्ति" 
देव के अनुसार बुद्ध-भक्ति से ही बोधिचित्त का उदय होता है। यह बोधिचित्त 
बिशुद्ध ज्ञान है। इस विशुद्ध ज्ञान को प्राप्त कर मरण-धर्मा मनुष्य अमर ( देव ) बन 
जाता है। अत। इस बोधिचित्त में अज्ञानी मानव को सम्यक सम्बुद्ध बनाने की सामथ्यं 
हैं। अपवित्र मानव को परम पवित्न बनाने की अलौकिक शक्ति है ।' अतः जो संसार 
के दुःखों से त्राण ( मुक्ति ) चाहता है तथा आनन्द के सागर में गोते लगाता 
चाहता है, उसे बोधिचित्त की शरण लेनी चाहिये | इसी बोधिचित्त से ही उसके 
१. सर्वोपलम्भोपशमः प्रपञ्चोपशमः शिवः । 
न क्वचित्‌ कस्यचित्‌ कर्चितु धर्मों बुद्धेन देशित: ॥ 
सवंहृष्टिप्रहाणाय यः सद्धमेदेशयत्‌ । | 
अनुकम्पानुपादाय ते नमस्यामि गौतमम्‌ ॥ मा० का०, २५/२४, ३० 
अशुचिप्रतिमामिभो जिनरत्नप्रतिमां करोत्यनर्धाम । 
रजसातमतीव वेधनीय॑ सुदृणं गृह्यते बोधिचित्तम्‌ ॥ बोधिचर्यावतार; १/१० 
३. भवदुःखशतानि ततु'कामैरपि सत्वव्यसनाति हतु कामे; । 
बहु सौख्यशतानि भोक्तुकामैनं विल्ोच्यं हि सदैव बोधिचित्तम ॥ 


बोधिचर्यावतार; १/५ 


२ 
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दुःख दूर हो सकते हैं। यह बोधिचित्त चित्त-शुद्धि का उपाय है। इसके लिए 
अमिताभ (बुद्ध) की भक्ति आवश्यक है। बुद्ध-मक्ति चित्त-शुद्धि में सहायक है 
बुद्ध के प्रति सच्ची श्रद्धा से हो साधक का चित्त विशुद्ध होता है। इस प्रकार 
आचार्य शान्तिदेव बुद्ध-भक्ति को चित्त-शुद्धि का क्रिया रूप मानते हैं। इस क्रिया 
के बिना विशुद्ध ज्ञान नहीं उत्पन्न हो सकता तथा विशुद्ध ज्ञाच के बिना निर्वाण का 
लाभ नहीं हो सकता । अतः हमें अपने विशुद्ध ज्ञान को क्रियारूप में परिणत करना 
आवश्यक है। यहाँ क्रिया “सर्वेसमुद्धरण' या सबको भव-पागर से तारने का संकल्प 
है। यदि हम स्वयं भव-सागर को पार करना चाहते हैं तो हमें औरों को पार 
कणाने का संकल्प करना चाहिये । यही अमिताभ के प्रति सच्ची श्रद्धा है। इस 
श्रद्धा का सम्बन्ध केवल बौद्धन्धर्म के कोरे ज्ञान से नहीं, वरनु सबको तारने 
की प्रतिज्ञा से है। यह बौद्ध-भक्ति में दास्य भाव का उदय है। बोद्ध धमं का अधि- 
कारी वही है जो बुद्ध बनाने वालों का सहायक हो, उनका दास हो। इस दास्य- 
भक्ति पर आचायं अत्यधिक बल देते हैं। उनका कहना है कि रोगी यदि दवा का 
सेवन न करे, केवल चिकित्स्ा-शास्त्र का अध्ययन करे तो उसका कार्य निष्प्रयोजन 
होगा । अतः बोधिचित्त की उत्पत्ति बुद्ध-सेवा ( दीन-दुखियों की सहायता ) से 
सम्भव है। सबका उद्धार करने में अलौकिक भानन्द है । इसी कारण बोधिसत्व 
स्वनिर्वाण का तिरस्कार कर सबको निर्वाण प्राप्त कराने का संकल्प कर समाज-सेवा 
करता है । 


साध्यसिक शुन्यवाद के सम्प्रदाय 


माध्यमिक शून्यवाद के दो मुख्य सम्प्रदाय माने जाते हैं--प्रासंगिक और स्वा- 
तंत्विक माध्यमिक सम्प्रदाय । इन दोनों सम्प्रदाय के आचायों ने माध्यमिक दर्शन के 
ऊपर किये गये आक्षेपों का उत्तर दिया है तथा नयी मान्यताओं को भी जन्म दिया 
है । प्रासंगिक मत के सर्वेप्रमुख भाचायं चन्द्रकीति माने जाते हैं। ये भावाय धर्मपाल 
के शिष्य थे, अतः इन्हें छठों शताव्दी का माना जाता है। नागाजुंन और आयंदेव के 
बाद इन्हें सबसे बड़ा आचार्य माना जाता है । ये विद्वान होने के साथ-साथ अलौकिक 
शक्तियों से सम्पन्न थे। कहा जाता है कि ये चित्रलिखित गाय का दूध निकाल 
सकते थे और पत्थर के स्तम्भ को बिना स्पशे किये तोड़ सकते थे । इन्होंने मध्यम- 
कावतार, माध्यमिक कारिकाओं पर भ्रसन्नपदा' नाम की टीका लिखी है। इन्होंने 





१. चिकित्सापाठमात्रेण रोगिणः कि भविष्यति । बोधिचर्यावतार ५/१० 


२. मुच्यमानेषु सत्वेषु ये ते प्रामोद्यक्तागराः । 
तैरेव ननुं पर्याप्तं मोक्षेणारभिकेन किम्‌ ॥ बोधिचर्यावतार ८/१०८ 


३२४ धर्मन्दर्शन 


आर्यदेव के चतुःशतक की व्याख्या भो की है। इनकी 'प्रसत्तपदा' टीका माध्यमिक 
वृत्ति के नाम से प्रसिद्ध है । 


आचाये चन्द्रकीति भी शून्यवादी हैं। इनके अनुसार भी शून्य ही परम-तत्व 
है। यह परम-तत्व बुद्धि की समस्त कोटियो के परे है ।! आचार्य शून्यवाद के ऊपर 
नास्तिकता के आरोप का खण्डन करते हुए कहते हैं कि शुन्यवादी नास्तिक नहीं। 
नास्तिक तो परम-तध्व को स्वीकार नहीं करता । हम शून्य तत्व को मानते हैं। इस 
परम-तत्व के सम्यक्‌ बोध से मनुष्य तिर्वाण लाभ कर सकता है। इस परमार्थं तत्व 
को स्वीकार करने वाला नास्तिक नहीं हो सकता ।' परमार्थं तत्व ( शून्य ) अस्तिः 
नास्ति आदि बुद्धि की कोटियों के परे अनिवर्चनीय है । यही निर्वाण है जो संसार 
का विरोधी है। संसार प्रपञ्च है और निर्वाण निष्प्रपञ्च । हेतु और फल की 
परम्परा ही संसार है । इस परम्परा का विनाश ही निर्वाण है। इस निर्वाण तत्व 
को मानने वाला नास्तिक नहीं । नास्तिक तो सभी वस्तुओं का निषेध करता है। 
माध्यमिक शून्यवादी सभी वस्तुओं को पारमार्थिक दृष्टि से मिथ्या मानते हैं, परन्तु 
व्यावहारिक दृष्टि से संसार की सत्ता है। संवृति की व्याख्या करते समय हममे 
देखा है कि चन्द्रकीति व्यवहार की दृष्टि से संसार को सत्य स्वीकार करते हैं। 


आचार्ये चन्द्रकीति व्यावहारिक हृष्टि से अनुमान प्रमाण को भी सत्‌ मानते 
हैं, परन्तु पारमाथिक हष्टि से असत्‌ । शुन्यवादी सभी मतों का खण्डन अनुमान के 
आधार पर ही करते हैं। यहाँ एक आक्षेप किया जाता है कि शून्यवादी सभी सिद्धान्तों 
को बुद्धि का प्रपञ्च मानने से असतु मानते हैं तो इससे उनका सिद्धान्त भी असत 
हो जाताहै। यदि सभी का मत असिद्ध है तो मत होने के कारण उनका भी 
असिद्ध होगा। चन्द्रकीति का कहना है कि शून्यवादियों का सिद्धान्त असत्‌ नहीं हो 
सकता, क्योंकि यह स्वयं कोई सिद्धान्त नहीं। शून्यवादी किसी सिद्धान्त का खण्डन 
कर उसके विरोधी का मण्डन नहीं करते। वे तो खण्डन-मण्डन दोनों को बुद्धि का 
प्रपञ्च मानते हैं। अतः शून्यवादियों की कोई प्रतिज्ञा या स्थापना ही नहीं । अतः 
माध्यमिकों का कोई स्वपक्ष नहीँ । जब उनकी कोई प्रतिज्ञा ही नहीं, उनका कोई 
स्वपक्ष ही नहीं तो उनमें कोई दोष भी नहीं । यदि शून्यवाद की कोई प्रतिज्ञा होती 
तो उसमें दोष हो सकता था, परन्तु शून्यवादी सभी सिदान्तों को बौद्धिक मानकर 
सबका निषेध करते हूँ । निर्वाण तो सभी विकल्पों का अन्त है, परन्तु व्यावहारिक 


१. सर्वेषामेवदृषिटिकृतानां सवंग्राहाभिनिवेषानां यत्‌ निःशरण प्रवृत्ति: सा शून्यता । 


माध्यमिक वृत्ति, प० २४७ 


२० न वयं नास्तिकाः भस्तित्वनासितित्वद्वयवादनि रासेन तु वयं निर्वाणपुरगामितमः 


द्वयपर्थं विद्योतयासः । माध्यमिक वृत्ति, १० ३२६ 


बौद्ध धर्म ३२५ 


दृष्टि से अनुमान सदु है। अतः शून्यवाद का भी कोई सिद्धान्त रूप होता तो वह 
असत्‌ हो सकता था । 

स्वातेत्विक सम्प्रदाय दूसरे प्रकार का शून्यवादी सम्प्रदाय है । इस सम्प्रदाय के 
मुख्य आचार्यं भावविवेक और बुद्धपालित हैं। इन आचार्यों ने शून्यवाद के समर्थन में 
स्वतन्त्र अनुमान को सत्‌ बतलाया है । भावविवेक या भव्य माध्यमिक कारिकाओं पर 
'रज्ञाप्रदीप' नाम की व्याख्या लिखी है जो तिब्बती भाषा में उपलब्ध है। इन्होंने 
ही “माध्यमिक हूदय-कारिका' पर 'तर्कज्वाला' नाम की टीका लिखी है। इनके दो 
और ग्रन्थ बतलाये जाते है--मध्यमकावतारप्रदीप भोर मध्यमक-प्रतीत्य-समुत्पाद । 
बुद्धपालित ने माध्यमिक कारिकाओं पर “माध्यमिक वृत्ति नाम की व्याख्या लिखी है । 


प्रज्ञापारसिता 

प्रज्ञापारमिता सूत्रों का महायान के सिद्धान्त सूत्रों में विशेष स्थान है । यह 
महायान का दार्शनिक सिद्धान्त है । प्रज्ञापारमिता सूत्रों में शुस्यता-दरशन का अनेक 
प्रकार से प्रतिपादन किया गया है । प्रज्ञा-पारमिता सूत्रों की विशद्‌ व्याख्या आचायो 
नागार्जुन ने की है । 


पारमिता का अर्थ पूर्णत्व है । अतः प्रज्ञापारमिता का अर्थे सर्वोच्च ज्ञान है । 
सभी पारमिताओं में प्रज्ञा-पारमिता का विशेष स्यान है । यही यथार्थ ज्ञान है, भूत- 
तथता है । प्रज्ञा से ही पुनर्जन्म का अन्त होता है । प्रज्ञा-प्राप्ति के लिए अन्य पार- 
मिताओं का उपदेश है। यह सर्वोच्च ज्ञान शुस्यता का ज्ञान है। शुम्यता का ज्ञान 
निविकह्प, निरपेक्ष; निविकार और बोधिचित्त का ज्ञान है । प्रज्ञापारमिता सम्पूणं 
बुद्धों की वत्सला ( माता ) मानी गयी है, यही सर्वोत्कृष्ट ज्ञान है । इस ज्ञान के उदय 
होने पर जगत्‌ के सब प्रपंच, बुद्धि की सारी कोटियाँ, सविकल्पक तकं की सम्पूणं 
धारणाएँ, मति के समस्त ऊहापोह, विचार को सारी कल्पनाएँ शान्त भाव से विलोन 
हो जाती हैं । सब संशय और सन्देह तिवुत्त हो जाते हैं । यह ज्ञान सृक्ष्ममात्‌-सुक्ष्मतर 
ओर गम्भीरात गम्भीरतर है ।* 

बोधिसत्व के लिए पारमिताओं का अभ्यास अत्यन्त आवश्यक बतलाया गया 
है। पारमिताएँ छः हँ--१. दान ( दान ); २. शोल (सील ); ३, वीयं ( विरिय ), 
४. क्षान्ति ( क्षन्ति ); २, ध्यान एवं ६. प्रज्ञा । 

इन्हें षट्‌-पारमिता कहते हैं। इनमें उत्तरोत्तर पारमिता श्रेष्ठ है । प्रज्ञा- 
पारमिता सर्वश्रेष्ठ है । बोधिसत्व पारमिताओं के अभ्यास के द्वारा बोधि को प्राप्त 
करते हैं । 


९. डॉ० चन्द्रधय शर्मा; बौद्ध दर्शन और वेदान्त, पु० ४३। 








३२६ धमें-दर्शन 


१. दान-पारमिता--बोधिसत्व अपना सब कुछ दूसरों की सेवा में अपित कर 
देता है। जब निर्वाग के लिए सब कुछ त्यागना ही है, तो अच्छा है कि सभी कुछ 
प्राणियों को अपित कर दिया जाय । उसका किसी वस्तु से ममत्व नहीं होता । अत: 
कोई व्यक्ति यदि उससे कुछ माँगता है तो वह उसे दे देता है ।' बोधिसत्व के लिए 
चार बातें वजित बतलायी गयी हैं--शठता, मात्सय, ईर्ष्या-पिशुनता और संसार मरे 
लीनता । बोधिसत्व को संसार से मोह नहीं होता और सांसारिक वस्तुओं में ममता 
नहीं होती । अत; वह सहषं अपनी वस्तुओं को दूसरों की सेवा में अपित करता है। 
यह सबो को सेवा का भाव है । सर्व-सेवा के लिए अपरिग्रह आवश्यक है । परिग्रह के 
कारण ही दुःख होता है, अतः अपरिग्रह दुःखाभाव की अवस्था है। दुःखाभाव 
( निर्वाण ) में दान सहायक है । सब कुछ दान करने की भावना से ममत्व का अभाव 
होता है। ममत्व के अभाव से दुःख का अभाव और दुःख के अभाव से निर्वाण का 
लाभ होता है । निर्वाण से परम शान्ति मिलती है। भतः परम शान्ति के लिए सब 
कुछ का दूसरों के लिए त्याग ( दान ) आवश्यक है । दान केवल त्याग ही नहीं वरन्‌ 
स्वार्थ का पराथं में परिवर्तन है; दूसरों के हित को अपना हित समझना है। 


२. शीलःपारमिता-यह निषिद्ध कर्म का त्याग है । हिसा आदि निषिदूष 
कमे हैं । इन कर्मो से चित्त को हटाना ही शील है । निषिद्ध कर्मों से चित्त को हटाने 
के लिए दो बातों की आवश्यकता है-- ; 


(क ) स्मृति-यह्‌ हिंसा आदि हेय-कर्मो का स्मरण है। स्मृति द्वारपाल के 
समान पाप-कर्मों पर पेर नहीं रखने देती । अतः स्मृति से शील की रक्षा होती है । 


( ख ) सम्प्रजन्य--यह शरीर और चित्त का प्रत्यवेक्षण है। बोधिसत्व को 
खाते-पीते, उठते-बैठते सवेदा अपने शरीर और चित्त के स्वरूप का प्रत्यवेक्षण करते 
रहना चाहिये। इस प्रत्यवेक्षण से चित्त का मल दूर होता है तथा शान्ति मिलती है। 
अतः चित्त-शान्ति के लिये शील की आवश्यकता है । शील से चित्त को शुदिध होती 
है तथा चित्त-तगर की रक्षा होती है। शील को समाधि का सोपान बतलाया गया 
है । समाधि शील के बिना सम्भव नहीं ओर शील चित्त-शुदिध के बिना सम्भव नहीं । 


चित्त का सम्यक्‌ ज्ञाच ही धर्म का ज्ञान है, क्योंकि धम चित्त पुरःसर है। इस चित्त 
के शमन के लिये शील आवश्यक है । 


३. वीयं-पारमिता-कुशल कर्मों को करने के लिए उत्साह ही वीर्यं है। 
कुशल ओर अकुशल अर्थात्‌ पुण्य ओर पाप कर्मों की गणना की गयी है । पुण्य-कमं को 
करना ही घमं है तथा पाप-कर्मों को करना अधमे है, परन्तु पुण्य-कर्मों को करने के 


१. आचार्ये नरेन्द्र देव; बोद्ध-धमं दशेन; पृ० १०८ । 


बौद्ध घरमे ३२७ 


लिये हमारे मन में उत्साह आवश्यक है । हमें आलस्य, प्रमाद आदि दोषों का त्याग 
करना चाहिये । वीर्ये के लिये निम्नोक्त चार प्रकार के बल-व्यूह की आवश्यकता है-- 


( क ) छन्द--यह कुशल की अभिलाषा है। 

( ख ) स्थान--यह आरब्ध कमों में हढु-निइचय है । 
( ग ) रति--यह कुशल कर्म में आसक्ति है। 

( घ ) मुक्ति-यह उत्सगं है। 


यह बल-व्यूह चतुरंगिणी सेना का कार्य करता है। ये वीय के सहायक अंग 
हैं तथा इनसे आलस्यादि दोषों का निवारण होता है। बोधिसत्व को सभी प्राणियों 
के दुःख को दूर करने के लिये मन में उत्साह का होना आवश्यक है। उसे प्रयत्नवान 
होना चाहिये । उत्साह के अभ्यास से अभ्युदय होता दै । 

४. क्षान्ति-पारमिता--दूसरे के द्वारा उपकार होने पर भी मन में द्वेष का न 
होना ही क्षान्ति है। यह प्रतिशोध का अभाव है, अकोपनता है । द्वेष के समान पाप 
नहीं ओर क्षान्ति के समान तप नहीं । द्वेष की अग्नि जिसे नहीं जलाती वही शान्त 
ओर धीर व्यक्ति है। साधारणतः जो हमारा उपकार करता है उससे हम प्रेम करते 
हैं तथा जो अपकार करता है उसके प्रति हम द्वेष करते हैं। द्वेष घृणा की भावना 
है, वैमनस्य है । बोधिसत्व के हृदय में सबके प्रति प्रेम होता है, किसी के प्रति घृणा 
नहीं । घृणा के अभाव में द्वेष भौर वैमनस्य नहीं होते। इनके अभाव में बह क्षान्त 
रहता है। क्षान्ति तीन प्रकार की होती है 

( क ) दुःखाधिवासना--द्‌ःख का कारण रहने पर भी मन में द्वेष का न 
होना । इसके लिये “मुदिता' का अभ्यास आवश्यक है। 

( ख ) परोपकार-मर्षण--अपकार करने पर प्रत्युपकार न करना, प्रतिशोध 
की भावना न लाना; अहित करने का चिन्तन न करना । इसके लिये मन में क्रोध की 
भावना न लाना आवश्यक है। 

( ग ) घम-निष्यान--यह पाप-विनाश और पुण्य-संचय है। पाप का विनाश 
मत में दुःख के अभाव से होता है । दुःख होने से हेष और द्वेष से पाप तथा पाप से 
पुण्य की हानि होती है । बोधिसद्व को पुण्य संचय करना चाहिये । पुण्य-संचय के लिये 
मन में क्षमा की भावना उत्पन्न करनी चाहिये । 


५. ध्यान-पारमिता--चित्त की एकाग्रता ही ध्यान है। चित्त स्वभावतः 
चलायमान है। हम सदा स्त्री-पुद्रादि बाह्य विषयों के प्रति सोचते हैं। इन विषधों 


१, आचाय नरेन्द्र देव; बौद्ध-धमं दर्शन, १० १६५। 
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में ही हमारा ध्यान लगा रहता है । हम इनके प्रति आङष्ट होते हैं। इन विषयों के 
प्रति हममें मोह उत्पन्न होता है, हम इनसे संयोग या संगति की इच्छा करते हैं। इन 
बाह्य विषयों से मन को हटाकर आन्तरिक धर्म में चित्त को लगाना चाहिए। बोधिः 
सत्व निरपेक्ष बुद्ध उत्पन्न करता हुँ । वह्‌ प्रिय के संयोग और अप्रिय से वियोग कषी 
इच्छा नहीं करता । अतः उसके हृदय में राग-द्वेष नहीं उत्पन्न होते । वह शमथचित्त 
हो समाधि की तैयारी करता हुँ। 


६. प्रज्ञा-पारमिता--यह सर्वश्रेष्ठ पारमिता है, सभी पारमिताओं की 
उच्चतम श्रेणी हे। इसे सर्वोच्च ज्ञान माना गया है। इसे ही यथाभूत-परिश्ञान या 
भूततथता कहते हँ । यथाभ्रुत-ज्ञान से ही चित्त समाहित होता है, समाहित-चित्त में ही 
महाकरुणा ( सभी जीवों के प्रति दया का भाव ) का संचार होता है तथा महाकर्णा 
से ही व्यक्ति बोधिसत्व बनता है। विशुद्ध-ज्ञान की धारा उसके हृदय में सर्वदा 
प्रवाहित होती है, सभी मल निर्मूल हो जाते हैं, चित्त राग-द्वेष से मुक्त हो जाता हुं। 
सभी पारमिताओं में प्रज्ञा को श्रेष्ठतम माना गया है तथा यह बतलाया गया है कि 
जिस प्रकार सूर्यं ओर चन्द्रमा सभी द्वीपों को प्रकाशित करते हैं, उती प्रकार प्रज्ञा 
अन्य पारमिताओं को प्रकाशित करती हुँ । जिस प्रकार सप्त-रत्न के बिना राजा 
चक्रवर्ती का पद नहीं पाता उसी प्रकार प्रज्ञा-पारमिता के बिना पञ्चपारमिता 'पार- 
मिता' के नाम से नहीं पुकारी जा सकती । जिस प्रकार नदियाँ महानदी का अनुगमन 
कर महा-समुद्र में प्रवेश करती हैं, उसी प्रकार पाँच पारमिताएं प्रज्ञा-पारमिता से 
परिगृहीत हो और उसका अनुगमन कर सर्वकारणता को प्राप्त होती हैं ।१ 


्रज्ञाःपारमिता क्या है ? यह शून्यता का ज्ञान है। आचार्य नागाजु'न इसका 
प्रतिपादन करते हुए प्रथम कारिका में ही कहते हैं कि पदार्थो की उत्पत्ति न स्वतः 
होती है, न परतः होती है, न उभयतः होतो है और न अहेतुतः होती है । सत्कार्य 
वाद पुनरुत्पत्ति का प्रतिपादन करता है तो असत्कायंवाद वन्ध्या-पुत्न के समान असत्‌ 
की उत्पत्ति बतलाता है। दोनों तकं से सिद्ध नहीं हो सकते । वस्तुतः कारण-क्रायं 
की स्थापना नहीं हो सकती । कारण चार माने गये हैं--हेतु ( उत्पत्ति कारण ), 
आलम्बन ( विषय ); समनन्तर ( उत्पत्ति के पूर्वं का क्षण) और अधिपति 
( निर्णायक )। ये सभी मिथ्या हैं। कारण की सत्ता ही नहीं, अतः हेतु नहीं; 
विषय भी नहीं; क्योंकि विषय के पूर्व विषयी हीना चाहिये । यदि विषयी पहले है तो 
विषय का आश्रय कँसे ? यदि उत्पत्ति ही नहीं होती; तो उत्पत्ति के पूर्व का क्षण कसे 


सिद्ध होगा ? यदि उत्पत्ति ही नहीं तो इसका निर्णायक तियम कैसा ? अतः चारों 
प्रत्यय मिथ्या हैं । , 


१. आचार्ये नरेन्द्र देव, बोद्ध-धमं दर्शन, पु २१२। 
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कोई भी धर्म नहीं । सभी धमं बुद्ध के द्वारा कल्पित हैं, सविकल्पक बुद्धि 
की देन हैं । सभी मत केवल तकं-जाल हैं । बुद्धि सापेक्ष और सविकल्पक है; बौदिधक 
तर्क से तत्व का निर्णय नहीं । तत्व निःस्वभाव है, शून्य है । यही निविकल्प ज्ञान है । 
शुन्य ही परमार्थ है, सार है। शून्य का ज्ञान ही विशुद्ध ज्ञान है । अतः प्रज्ञा सभी 
धर्मों की शुन्यता है, सभी भावों का अभाव है। यही प्रपञ्च की शान्ति है, यही 
तथागत की तथता है। इसे जानने वाला ही यथाभूत-दर्शी है । प्रज्ञा में सभी पार- 
मिताओं का पर्यवसान है। प्रज्ञा-प्राप्ति के बाद कुछ पाना शेष नहीं रहता । अत; 
प्रज्ञा-प्राप्ति ही परम-लाभ है। 


आध्यात्मिक विकास ( दशभूसि) 

हीनयान और महायान दोनों सम्प्रदायों में आध्यात्मिक विकास के विभिन्न 
स्तर माने गये हैं। हीनयान में विकास के चार चरण माने गये हैं-- 

१. श्रोतापन्न--इस अवस्था में साधक का मन संसार से हटकर निर्वाण की 
ओर लगता है, उसकी वृत्ति अन्तर्मुखी होती है, घमं में अभिरुचि उत्पन्न होती है । 

२. सकृदागामी--साषक निर्वाण की ओर अग्रसर होता है तथा निर्वाण का 
अधिकारी बन जाता है, परन्तु निर्वाण-प्राप्ति के लिये उसे एक बार ओर संसार में 
आना पड़ता है; अर्थात्‌ एक बार और उसको पुनजेन्म का दुःख भोगना पड़ता है । 

३, अनागामी--यह साधक का अन्तिम जन्म है। वह पुन; संसार में नहीं 
आता । 

४. अहँतु--यह हीनयान का सर्वोच्च आदशं है । अहेत का अर्थ "कृतकार्यं 
पुरुष” अर्थात्‌ जन्म क्षीण हो गया, ब्रह्म वयेवास समाप्त हुआ; जो कुछ करना था वह कर 
लिया; अब आगे कुछ करने को नहीं ९ अतः अहेतु क्षीणस्राव मुक्त महापुरुष ८ । 
प्रज्ञा, शील और समाधि नामक त्रिरत्न को पूर्णतः धारण करते हैं। अतः अहत्तत्व 
सम्पूर्ण धमं का अन्तिम साध्य या लक्ष्य है । जिसे इस पद को प्राप्ति हो जाती हैं, 
वह जीवन-मुक्त हो जाता है। शरीर के छूट जाने पर वह जन्म-मरण के बन्धन से 
सदा के लिये मोक्ष प्राप्त कर लेता है। इसी पद की प्राप्ति के लिये भगवान बुद्ध की 
सारी शिक्षा है । अतः हीनयानी आचार्य इसी को परम-पद, परम-लाभ मानते हैं । 
यह व्यक्तिगत मोक्ष है । 

महायान-धमे में आध्यात्मिक विकास के दस-स्तर माने गये हैं । इन्हें दशभूमि 
कहते हैं । ये दशभूमियाँ अग्रलिखित हैं । 

१. योज्नुपलम्म सर्वधर्माणां स प्रज्ञा पारमितेस्दुच्यते । अष्टसाहलिका प्रज्ञापारमिता 
२. भरत [सिह उपाध्याय, बोद्ध-दर्शम तथा अन्य भारतीय दर्शेन; ३० ६०४। 
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१ प्रमुदिता--यह प्रथम भूमि है । इस स्तर पर बोधिसत्व बुद्धि को निकष 
समच कर शुद्ध ज्ञान की ओर अग्रसर होता है। यह अवस्था हीनयान के “भोतापल' 
के समान है। इसमें बोधिचित्त का उत्पाद होता है और साधक सम्बोधि परायण हो 
जाता है। इस भुमि से बोधिसत्व में दस धर्मो का प्रकाश होता है--त्याग, करुणा; 
मुदिता; भपरिखेद, अमान, सवंशास्त्रों का अध्ययन, विक्रम, लोकानुज्ञा और धृति। 


२. विमला-यह दूसरी भूमि है । इसका नाम भधिशील-विहार भी है। इस 
अवस्था में बोधिसत्व अष्टांग्मार्ग ( सम्यक्‌-दृष्टि, संकल्प; वाकू; कर्मान्त, भाजीव, 
व्यायाम, स्मृति और समाधि ) में प्रतिष्ठित होता है। इस अवस्था में दश चित्ताशयो 
का विकास होता है--ऋजु; मृदु, कर्मण्य, दम, शम, कल्याण, असंतुष्ट; अनपेक्ष, उदार 
और तादात्म्य । 


३. प्रभाकरी--यह तीसरी भुमि है। इसका नाम अधिचित्त विहार भी है। 
इस भुमि में बोधिसत्व ध्यान, ब्रह्म-विहार और अभिज्ञा आदि का अभ्यास करते हैं । 
इस अवस्था में साधक बुद्धि के सभी विकल्पों को मिथ्या जान लेता है । उसके लिये 
तके-मागे समाप्त हो जाता है और वह द्वैत से अद्वेत की ओर अग्रसर होता है। 
संक्षेप में साधक का हष्टि-संयोजन सर्वथा समाप्त हो जाता है। 


४. अचिष्मती-यह चतुर्थ भूमि है। इसमें बोधिपाक्षिक धर्मो की भावना 
होती है। इस भूमि में सत्काय-हष्टि समाप्त हो जाती है, इसमें सभी संशय और 
सन्देह शान्त हो जाते हैं। इस भूमि में प्रवेश दश धर्मालोकों के द्वारा होता है। 


५. सुदुजया--यह पञ्चम भूमि है। इस भुमि में ध्यान-पारमिता का विशेष 
अभ्यास होता है। इसमें प्रवेश चित्ताशय-विशुद्धि-समता के द्वारा होता है। इस अवस्था 
में बोधि-सत्व को संबुति और परमाथ सत्य के भेद का ज्ञान होता है । 


६. अभिमुखी-यहृ षष्ठ भूमि है। इस अवस्था में बोधिसत्व को दस 
प्रकार की समता का ज्ञान होता है--अनिमित्त, अलक्षण, अनुत्पाद, अजात, विभक्त; 
आदिविशुद्ध, निष्प्रपञ्च, अनापुहनिय्‌ ह; मायास्वप्न का प्रतिभास, भाव और अभाव 
के द्वैत का ज्ञान । इस भूमि में प्रतीत्य-समुत्पाद का ज्ञान होता है तथा साधक का 
हृदय अहंकार से शून्य हो जाता है। इस अवस्था में छः पारमिताओं का अभ्यास 


हो जाता है। 


७. दुरंगमा-यह सप्तम भुमि है । इसमें पिछ 
है । इस भूमि में गुन्यता का बोध होता है 
और प्रपञ्च-शुस्यता है । बोधिसत्व को 


ली भूमियों की परिणति होती 
। शून्यता का यथार्थ ज्ञान स्वृ भाव-गुन्यता 
इसका सम्यक्‌ बोध इसी में होता है । 


बौद्ध घर्म ३३१ 


८. अचला--यह अष्टम भूमि है । इस भूमि में अनुत्पत्ति-ध्म ( निर्वाण ) 
का तथा संसार और निर्वाण के अभेद का ज्ञान होता है । उत्पत्ति ओर उपादान की 
हृष्टि से जो संसार है वही अनुत्पत्ति और अनुपादान की हृष्टि से निर्वाण है। 


&. साधुमती--यह नवम भूमि है। इस भूमि में बोधिसत्व को तध्व का 
प्रकाश स्वत्न दिखलायी देता है । यह प्रतिसंवित-विहार की अवस्था है । 


१०. धर्म-मेघा--यह दशम भूमि है । इस भूमि में बोधिसत्व तत्वरूप हो 
जाता है । यह बोधिसत्व की सर्वेज्ञता की अवस्था है । यह बोधिसत्व का स्वराज्य- 
अभिषेक' है। बोधिसत्व तथागत बुद्ध बन जाता है । बुद्धि के सभी द्वैत समाप्त हो जाते 
हैं तथा वह शुद्ध अद्वैत ज्ञानरूप हो जाता है । 


आचार्य असंग ने इन भूमियों के नाम इस प्रकार सभझाए हैं-- 


पश्यताँ बोधिमापन्तां सत्वायेस्थ च साधनं । 
तीब्र उत्पद्यते मोदो मुदिता तेन कथ्यते॥ 
ट्री: शील्याभोग्वैमल्याद्विमला भूमिरुच्यते । 
महाधर्मावभासस्य करणाच्च प्रभाकरी ॥ 
अविभूता यतो धर्मा बोधिपक्षाः प्रदाहृकाः । 
अचिष्मतीति तद्योगात्सा भूमिद्धयदाहृतः॥ 
सत्वातां परिपाकश्च स्वचित्तस्य च रक्षणा । 
धीर्माद्भर्जीयते दुःखं दुर्जया तेत कथ्यते ॥ 
आभिमुख्याद्‌ द्वयस्येह संसारस्यापि निरृतेः । 
उक्ताह्यभिमुखी भूमिः प्रज्ञापारमिताश्चयात्‌ ॥ 
एकायनपथइ्लेषाद्भूमिदू रंगमा मता । 
द्यसंज्ञाविचलनादचला च निरुच्यते ॥ 
प्रतिसंविन्मतिसाधुत्वाद्भूमिः साधुमती मता । 
धमंमेघाद्ृयव्याप्तेधेर्माका शस्य मेघवत्‌ ॥ 


त्रिकायवाद 

द्विकायवाद महायान बौद्ध धमं का अत्यन्त महत्वपूर्ण सिद्धान्त है। हीनयाती 
आचार्य भगवान बुद्ध को ऐतिहासिक मरणधर्मा मनुष्य मानते हैं। अन्य मनुष्यों के 
समान ही गौतम ने जन्म ग्रहण किया; शैशव व्यतीत किया; दार-परिग्रह कर सन्तानो- 
त्पति आदि कार्य सम्पन्त किया । पुनः अनवरत साधना से बुद्धत्व लाभ कर महाउप्प 
बने; परन्तु महायानी आचार्य बुद्ध को केवल ऐतिहासिक महापुरुष नहीं मानते ॥ उनके 


अनुसार भगवान बुद्ध के तीन काय या शरीर हैं--रूपकाय, धर्मकाय और सम्भोग 
काय । ब्राहमणः में ईश्वर के अवतार के समान भगवान बुद्ध के ये विविध शरीर हँ 


व्विकायवाद का आधार क्या है? प्रारम्भिक बौद्ध धम में व्विकायवाद का 
सिद्धान्त स्पष्टतः नहीं है, परन्तु यह बीजरूप में अवश्य विद्यमान है जिसका विकसित 
स्वरूप महायान में मिलता है। उदाहरणार्थ, दीघनिकाय, महापरिनिन्बान सुत्त 
( भाग २; १० १५४ ) में भगवान अपने शिष्य भानन्द से कहते हैं--'हे आनन्द ! तुमों 
से किसी का विचार हो सकता है कि शास्ता का प्रवचन अतीत हो गया, अब हमारा 
कोई शास्ता नहीं है, पर यह विचार उचित नहीं । जिस धर्म और विनय का मैंने 
तुमको उपदेश किया है मेरे बाद वह तुम्हारा शास्ता हो ।” पुनः जो धमं को देखता 
है वह मुझे देखता हैं और जो मुझे देखता है वह धम को देखता है ।१ इससे स्पष्ट 
है कि भगवान बुद्ध का शरीर ओर शास्ता दोनों एक हैं, शाश्‍वत हैं। अतः बुद्ध का 
शरीर ऐतिहासिक ही नहीं वरन्‌ धर्मकाय है। यह नित्य और शाश्वत शरीर है जसे 
उनका धर्म नित्य है। इसी प्रकार भगवान बुद्ध का शरीर और धरम अनित्य, ऐतिः 
हासिक नहीं, वरन नित्य सभी कालों के लिये है। यही धारणा बुद्ध के त्विकायवाद के 
मूल में है। भगवान के निर्वाण के पश्चातु उनके भक्त उन्हें देवाधिदेव समझने लगे। बुद्ध 
लोक-पिता तथा स्वयम्भु हो गये । बुद्ध के अनुयायी यह समझने लगे कि तथागत धर्म 
का उपदेश करने बारम्बार धरती पर आते हैं, तथागत-गभे से भनेक बुद्धों का आवि- 
भाव होता रहता है । स्वयं भगवान बुद्ध ने कहा है! कि “में सत्वों की शिक्षा के लिए 
उपाय का निदशंन करता हूँ और उनकी निर्वाण भूमि का दर्शन करता हूँ। मैं स्वयं 
निर्वाण भूमि में प्रवेश नहीं करता और न. निरन्तर ध का प्रकाश करता हुँ"? 


्रज्ञापारमिता सुत्न के भाष्य में नागाजु'न ने बतलाया है कि भगवान बुद्ध 
सवेदा धमं का उपदेश करते रहते हैं परन्तु पाप के कारण प्राणी उनके उपदेश को 
नहीं सुनते और न उनकी भाभा को देखते हैं । जंसे--बहरे वज्र के निदान को नहीं 
सुनते और बनधे सुर्य की ज्योति को नहीं देखते ।१ इससे स्पष्ट है कि बुद्ध के शरीर 
नित्य, असंख्य हैं । 


१. धर्मंकाय--महायानी आचायों के अनुसार वुद्ध और धर्मे एक हँ; अर्थात 
जो बुद्ध को देखता है वह धर्म को देखता है और जो धर्म को देखता है वह ब॒द्ध को 
देखता है । यह भगवान का आध्यात्मिक शरीर है। इसे ही सद्धर्मकाय, बोधिकाय; 





१. आचार्य नरेन्द्र देव, बौद्ध-धर्मो दर्शन, पृ० १० &। 
२. सदूधमंपुण्डरीक, पृ० २३३ । 


३. भाचार्यं नरेन्द्र देव, बोद्घ-धर्म दैन, १० १५१ । 


बौद्ध घमे ३३३ 


बुदूध काय, प्रज्ञाकाय और स्वाभाविक-काय भी कहा गया है । यही 'तथता' है । तथता 
का अर्थ सम्पूर्ण सृष्टि में समायी हुई सत्यता है । तथता धर्मकाय में एकाकार है ।१ 


धर्मकाय अनन्त तथा अपरिच्छद है । यह स्त्र व्यापक है जैसे वेदान्त का 
ब्रह्म । अतः धर्मेकाय ब्रह्म-काय है । प्रज्ञा-पारमिता' में कहा गया है कि बुद्ध का 
वास्तविक शरीर यही है । अन्यत्र भी बतलाया गया है कि बुद्ध का ज्ञान धमं द्वारा 
होता है, भतः घमं-क्राय ही बुद्ध का यथार्थे शरीर है । धर्म-काय रूप से भगवान 
बुद्ध विशुद्ध सत्‌ हैं। बुद्ध का यह्‌ शरीर बुद्ध की सभी कल्पनाओं के परे है। 
बुद्धत्व ही धर्म-काय है । बुद्ध के धर्म-काय का दर्शन 'त्रिकायस्तव' में इस प्रकार है 


£श्वमेकाय एक नहीं है, क्योंकि वह सबको व्याप्त करता है ओय सबका आश्रय 
है। धर्मकाय अनेक भी नहीं है क्योंकि यह समरत है । यह बुद्धत्व का आश्रय है। 
यह अरूप है; न स्वभाव है और न अभाव । आकाश के समान यह रस है, इसका 
स्वभाव अव्यक्त है, यह निर्लेप, निविकार, अतुल्य, सर्वव्यापी और प्रपञ्चरहित है। 
यह स्वसंवेद्य है । बुद्धों का ऐसा धर्म-काय अनुपम है ।”" 

२. निर्माण-काय--इसे ही पकाय भी कहते हैं। यह भगवान बुद्ध का 
लौकिक तथा ऐतिहासिक रूप है। यह निमित शरीर है, अतः विर्माण-काय कहलाता 
है। भगवान के द्वारा लोक-शिक्षा के लिये यह धारण किया हुआ शरीर है। भगवान 
ने शाक्य मुति के रूप में लुम्बिनी में शरीर धारण किया था । यह शरीर लोकानुकम्पा 
के लिये है । यह वुद्ध का वास्तविक शरीर नहीं । बुद्ध का यथार्थं शरीर अस्थि और 
मांस से रहित है। वे भौतिक नहीं वयन्‌ आध्यात्मिक हैं । धर्म ही उनका शरीर है । 
“बुवरणप्रभास' में कहा गया है कि वस्तुतः भगवान का शरीर उत्पन्त नहीं होता । वे 
केवल प्राणियों के लिए ही शरोर धारण करते हैं। सशरीर बुद्ध को देखकर मनुष्य 
समझ सकता है कि बुद्धत्व की प्राप्ति सम्भव है। मानव को सही ज्ञान देने के लिये 
भगवान शरीर धारण करते हैं। वस्तुतः बुद्ध का कोई शरीर नहीं, परन्तु लोकानु- 
कम्पा के लिये प्रत्येक युग में बुद्ध शरीर धारण करते हैं । शाक्य मुनि के रूप में 
भी उनका एक शरीर है । वास्तव में उनका शरीर अनन्त है । 


निर्माण-काय हिन्दू-धर्म के अवतारवाद के समान है। गीता में अवतार के 
रहस्य को समझाते हुए भगवान कुष्ण कहते हैं कि “जबन्जब घर्म की अवनति भौर 
१. भरत सिह उपाध्याय, बौदूध-दशंन तथा अन्य भारतीय दर्शन; पृ० ५८४ । 
२. वज्च्छेदिकाम, १० ४३। 
३. आचार्य नरेन्द्र देव, बौद्‌धःधमं दशंत; पृ० ११६ । 
४, अष्टसाहसिका प्रञ्चापारमिता; १० ६४ । 


१. आचायं नरेन्द्र देव, बोद्ध-धर्म दशन, 


३३४ घमं-द्शन 


अधर्म की उन्नति होती है तो मैं अवतार ग्रहण करता हैं ।” अतः निगु'ण, निराकार 
ब्रह्म भी लोक-कल्याण के लिये सगुण और साकार ( राम और कृष्ण ) बन जाते हैं। 
ब्रह्म भगवान बनकर भक्ति की स्थापना करते हैं, भक्त की रक्षा करते हैं। महायान 
धर्मे का निर्माण-काय भी हिन्दूधर्मं के भगवान के समान ही रूपन्काय है । ऐति, 
हासिक बुद्ध एक अवतार प्रतीत होते हैं। इस ( ऐतिहासिक ) वृद्ध की उपासना 
को धमं मोना गया है । स्पष्ट है कि महायान बौद्ध-धर्म निरीश्वरवादी नहीं सेश्वर- 
वादी है। भगवान को भक्ति ( बुढ्ध-पुजा ) का इसमें प्रचुर स्थान है। यह्‌ बौद्ध, 
भक्ति भावना है; यह महायान की विशेषता है । साथ ही साथ महायान का यह्‌ 
भक्ति-भाव हिन्दू-धर्म से समानता का भी परिचय देता हैं 

३. सम्भोग-काय--यह भगवान बुद्ध का आनन्दमय शरीर हे। इस रूप 
में भगवान दयालु, उदार, गम्भीर और समन्तभद्र हैं। इसे विपाक-काय भी कहा 
गया है। यह भगवान का बोधिसत्व रूप में शरीर है । भगवान उसे तब तक धारण 
करते हैं जब तक निर्वाण में प्रवेश नहीं करते। इस शरीर से ही भगवान बुद्ध 
'तुषित लोक” में निवास करते हैं। भगवान का बोधिसत्व रूप में धर्म-प्रचार करना 
सम्भोग-काय का परिचायक है। इस काय के द्वारा भगवान बुद्ध को देवताओं का 
स्वर्गीय शरीर दे दिया गया है। इसी रूप में भगवान को “अमिताभ!” कहा गया है। 
भगवान इस शरीर के द्वारा अपनी विभूति प्रकट करते हैं। इस प्रकार निगुंण; 
निविकार तत्व धर्म-काय है तथा नाम और रूप के साथ ईश्वर सम्भोग-काय है। 
बुद्धत्व की इष्टि से त्विकाय की व्याख्या इस प्रकार है--बुद्ध का स्वभाव बोधि या 
प्रज्ञा है। यही परमार्थ सत्य है। इस ज्ञान-सम्भार के नाश से निर्वाण का अधिगम 
होता है। इसीलिए धमे-काय निर्वाण सहश बुद्ध की समाधि अवस्था है । जब तक 
बुद्ध निर्वाण में प्रवेश नहीं करते, तब तक लोक-कल्याण के लिये पुण्य-सम्भार के 
फलस्वरूप अपना दिव्य रूप सुखावती या वुषित लोक में बोधिसत्वो को दिखलाते हैं। 


यह सम्मोग-काय है। मानुषो बुद्ध इनके निर्माण-काय हैं, जो समयन्समय पर संसार 
में धमं की प्रतिष्ठा के लिए आते हैं ॥! 


बोद्ध-धर्म का त्रिकायवाद हिन्दु-धर्म के अवतारवाद के समान है। निराकार 
ईश्वर अवतार रूप में साकार ( राम; कृष्ण ) हो जाते हैं । व्विकायवाद के समान 


ही ईसाई-घमे में ईसा के तीन रूप माने गये हैं। महात्मा ईसा पिता-पुत्न-रक्षक माते 
जाते हैं। 


बोधिसत्व 
बोधिसत्व का सिद्धान्त महायान में बड़ा प्रसिद्ध है । इसकी प्रसिद्ध के 


_ 


१० १२० । 


बोद्ध घरमे ३३५ 


कारण ही महायान बोधिसत्व-यान कहलाता है । जिस प्रकार गीता में 'स्थित-प्रज्ञ 
और वेदान्त में 'जीवन-मुक्त' का सिद्धान्त महत्वपूर्ण है उसी प्रकार महायान धे में 
“बोधिसत्व? का । बोधिसत्व मानव का परम आध्यात्मिक स्वरूप है; यह संसार 
में भगवान का रूप है। बोधिसत्व सभी आध्यात्मिक विभुतियो से सम्पन्न मानव 
के लिए सर्वोच्च आदशे है। साथ ही साथ धर्म में भगवान के समान ही बोधिसत्व 
महत्वपूर्ण है। यदि बोधिसत्व को “मनुष्य-देवता' कहा जाय तो अतिशयो क्ति 
नहीं होगी । मनुष्य के समान जीवन ग्रहण करने से वह मनुष्य है और देवी-विभूतियों 
से सम्पन्न होते से देव है। 

“बोधिसत्व? का शाब्दिक अथं है बोधि या ज्ञान प्राप्त करने की इच्छा करने 
वाला व्यक्ति । तात्पर्यं यह है कि यह 'सम्बोधि' से पूर्वं की अवस्था है। भगवान 
बुद्ध अपने अनेक पूर्व जन्मों में जब वे बुद्धत्व प्राप करने के लिए प्रयत्न कर रहे 
थे, बोधिसत्व थे । उदाहरणाथ; प्राचीन पालिन्साहित्य में सात बुद्घों के नाम मिलते 
हैं--विपस्सी, सिखी, वेस्सभु, ककुसन्ध; कोनागमन, कश्यप और गोतम । ये सभी 
बोधिसत्व थे । इन सभी बोधिसत्वों का जीवन समान है; केबल विश्तार-भेद है । बुद्धं 
( बोधिसत्वों ) के जीवन की यह आंशिक समानता 'घम्मता' ( धर्मता ) कही गयी 
है। महात्मा बुद्ध के पुवं-जम्मों की कहानियाँ ( जातक-कथा ) बोधिसत्व की 
कहानियाँ हैं। 

उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि हीनयान में भी बोधिसत्व की चर्चा है, 
परन्तु महायान में बोधिसत्व एक विस्तृत वाद या सिद्धान्त है । महायान के अनुसार 
जिस प्रकार हीनयान में खरोतापन्न, सकृदागामी, अनागामो भौर महत्‌ नामक चार 
आध्यात्मिक स्तर हैं; उसी प्रकार साधकों की भी तीन श्रेणियाँ हैं । 


१. यह धर्मता है कि बोधिसत्व तुषित लोक से च्युत होकरः"'"''"''''मातृ-कुक्षि में 
प्रवेश करते हैं। प्रवेश के समय सभी लोकों में सहसा अनन्त प्रकाश फैल जाता 
है। चार देव-पुत्र गर्भ में बोधि-सत्व की रक्षा करते हैं। उस समय उनको माता 
शील का पालन करती है, काम-भोग से मुक्त होती है और सब प्रकार से सुखी 
और निरोग होती है। गर्भस्थ बोधिसत्व को उनकी माता स्पष्ट देखती है। 
बोधिसत्व के जन्म के एक सप्ताह के अनन्तर उनकी माता का देहान्त हो जाता 
है और वह तुषित लोक में उत्पन्न होती है । बोधिसत्व का जन्म ठीक दस मास 
गर्भ में रहकर होता है तथा उनके प्रसव के समय उनकी माता खड़ी रहती हैं। 
नवजात बोधिसत्व को चार देवपुत्र उनकी माता के सामने उपस्थित करते हैं । 
तत्काल उत्पन्न बोधिसत्व सातं पग चलते हैं तथा कहते हैं--मैं लोक में श्रेष्ठ 
हुं, यह अन्तिम जन्म है, अब पुनर्भव नहीं होगा” i” 
डॉ० गोविन्द चन्द्र पाण्डेय, बौद्ध घमे के विकास को इतिहास, १० ३५५-३५६९ 
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१. श्रावक--श्रावक साधना के द्वारा केवल 'अहुत्‌' पद को प्राप्त करना 
चाहता है। यह हीनयान का चरम लक्ष्य है। श्रावक स्रोतापन्न, सकृदागामी, अनाः 
गामी और अहत्‌ नामक चार आध्यात्मिक स्तरों को पार कर व्यक्तिगत कल्याण 
( निर्वाण ) की कामना करता है । अहुत्‌ पद को पाकर वह संतुष्ट हो जाता है। 

२. प्रत्येक बुद्ध-प्रत्येक बुद्ध बिना गुरु की सहायता के ही बुद्धत्व का लाभ 
करते हैँ। वे अपने निर्वाण को जानते हैं तथा जंगल आदि में निवास कर निर्वाण- 
जन्य शान्ति का अनुभव करते हैं । वे श्रावक के समान गुरु के पास नहीं जाते तथा 
चार अवस्थाओं को पार नहीं करते। वे श्रावक से श्रेष्ठ हैं परन्तु दोनों ही व्यक्तिगत 
निर्वाण से सन्तुष्ट रहते हैं । दोनों में दूसरों को तारने की शक्ति नहीं । 

३. बोधिसत्व--बोधिसत्व महाश्राणी है जो सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करता 
है। सम्यक्‌ सम्बोधि बोषि से बढ़कर है। बोधि प्राप्त साधक ( श्रावक, प्रत्येक बुद्ध ) 
व्यक्तिगत परम कल्याण ( निर्वाण ) चाहता है, परन्तु सम्बोधि प्राप्त साधक समष्टि- 
गत कल्याण चाहता है । तात्पर्यं यह है कि बोधिसत्व सभी प्राणियों को निर्वाण प्राप्त 
कराना चाहता है। सभी जीवों को मुक्ति-लाभ कराने में उसे महान आनन्द का अनुभव 
होता है। अतः वह वन में जाकर व्यक्तिगत निर्वाण-जन्य सुख का अनुभव नहीं करना 
चाहता वरन्‌ सभी प्राणियों को निर्वाण प्राप्त कराने का संकल्प करता है । वह परोप- 
कार में लीन रहता है, सामाजिक सेवा में संलग्न रहता है। इस प्रकार बोधिसत्व 
महाकरुणा कें कारण व्यक्तिगत निर्वाण को ठुकरा देता है, सभी के सुख के लिए अपने 
सुख का त्याग कर देता है। 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि महायान में आध्यात्मिकता के साथ-साथ 
सामाजिकता भी है। बोधिसत्व सामाजिक सेवा, परोपकार का सजीव चित्र है । दूसरे 
के दुःख को दूर करने में ही वह सुख पाता है। अतः बोधिसत्व का सबसे बड़ा गुण 
“महाकरुणा' है। इस महाकरुणा के कारण ही वह सभी जीवों को सुखी बनाने का 
ब्रत लेता है। भगवान बुद्ध बोधि प्राप्त करने के बाद स्वयं बोधिसत्व थे और उन्होंने 
लोक-कल्याण की शिक्षा दी--'बहुजन हिताय, बहुजन सुखाय” । प्राणियों के हित की 
भावना यदि भगवान में न होती तो वे उपदेश ही क्यों देते ? उन्हें स्वतः निर्वाण प्राप 
था, परन्तु लोक-कल्याण की भावना से, सभी लोगों को बुद्ध बनाने के लिए ही उन्होंगे 
इस अमूल्य उपदेश का प्रचार किया । तथागत की लोक=कल्याण भावना ही महायात 
धर्म में बोधिसत्व का आधार है।? 
१. भगवान बुद्ध ने निर्वाण प्राप्त कर लिया था, 
सन में भावना उठो--मार ने आकर कहा: 
हुई; अब आप परिनिर्वाण में प्रवेश करें? 


उन्हें ज्ञान प्राप्त हो गया था । उनके 
अब आपके जीवन की साध पूरी 
। तभी ब्रह्मा की याचना हुई चोक 


बौद्ध धर्म ३३७ 


बोधिसत्व के चरित्न में हम लोक-कल्याण की भावना का उत्कर्षं पाते हैं। 
बोधिसत्व लोक-कल्याण का संकल्प करता है--“मैं तब तक परिनिर्वाण में प्रवेश नहीं 
करूँगा जब-तक विश्व के सभी प्राणी निर्वाण में प्रवेश न कर लें ।”१ श्री शान्तिदेव 
बोधिसत्व की सेवा-भावना के संकल्प का बड़े मनोरम शब्दों में वर्णन करते हैँ--“मैं 
अनाथों का नाथ बनूँगा, यात्रियों का साथंवाह बनूंगा, पार जाने वालों के लिये नाव 
बनुंगा; मैं उनके लिए सेतु बनूंगा; दीपक चाहने वालों के लिये दीपक बनूंगा, शय्या 
चाहते वालों के लिये शय्या बनूंगा, जिन्हें दास की आवश्यकता है उनके लिये दास 
बनूंगा, इस प्रकार मैं सब प्राणियों की सेवा करूंगा ।”१ 


महायान ग्रन्थों में बोधिसत्व का भाधार महाकरुणा बतलाया गया है । बोधि- 
सत्वों की चर्या महाकरुणा से ही प्रारम्भ होती है । अतः महाकरुणा को ही बोधिसत्व 
का आवश्यक धर्म बतलाया गया है । बोधिसत्व के लिये स्वनिर्माण की कामना करना 
बुद्ध-धर्म नहीं, वरन्‌ पर-निर्वाण के लिए प्रयास ही बुद्ध-धर्म है। बोधिसत्व के लिए दो 
बातों की आवश्यकता है--बोधिचित्त और बोधिचर्या । 

१. बोधिचित्त--सब जीवों के समुद धरण के अभिप्राय से बुद्धत्व की प्राप्ति के 
बाद सम्यक्‌ सम्बोधि में चित्त को लगाना ही बोधिचित्त का ग्रहण है । एक बोधिचित्त 
ही सर्वायंसाधन की योग्यता रखता है ।३ बोधिचित्त के ग्रहण से ही बोधिसत्व में दुःखी 
जीवों के प्रति दया का भाव उत्पन्च होता है तथा इस भाव से ही वह सभी जीवों 
को सुखी बनाने का संकह्प करता है। भतः 'सवें समुद्धरण” की भावना का उदय 
आवश्यक है। बोधिचित्त षट-पारमिताओ का अभ्यास है। षट्पारमिताएँ हैं--दान; 
शील, क्षान्ति; वीर्यं, ध्यान और प्रज्ञा । यही बोधिसत्व की शिक्षा है । इनकी व्याख्या 
पहले की गयी है । 

२. बोधिचर्या-बोधिसख के लिये कठोर चर्या का विधान बतलाया गया है । 
इसे ही बोधिसत्वचर्या कहते हैं। इसका विशद्‌ वर्णन आचाये शान्तिदेव के बोधि- 


दुःखी है । हे समन्तचक्षु ! दुःखी जनता को देखो ।' बुद्ध ने करुणामय नेव्ों से लोक 
को देखा और लोक-उपदेश करने का निश्चय किया'"*"”** । 
भरत सिंह उपाध्याय, बौद्ध-दर्शत तथा अन्य भारतीय दर्शन, पु० ६०६ 

१. लंकावतार सूत्र, ६६/६ । 
२. अनानाथमहं दासः सार्थवाहश्च यायिनाम्‌ । 

पारेप्सूनां च नोभुतः सेतुः संक्रम एव च ॥ 

दीपामिनामहं दीपः शय्या शय्याथिनामहृम्‌ । 

दासाथिनामहं दासो भवेयं सर्व देढिनाम्‌ ॥ बोधिचर्थावतार ३/१७१५ 
३, आचार्य नरेन्द्रदेव, बौद्‌ध-धमं दशन; १० १८% ॥ 

२३ 
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चर्यावतार' में पाया जाता है । इस चर्या से महायान में पूर्ण भक्ति का संकेत प्रा 
होता है । बोधिचर्या निम्नलिखित हैं-- 


१. वन्दना-पुजा--बोधिचित्त के लिए बोधिसत्वों की वन्दना ओर पूजा 
आवश्यक मानी गई है । सभी बोधिसत्वों की वन्दना तथा पूजा; भक्ति और श्रद्धा 
का परिचायक है। बोधिसत्व श्रद्धा से संकल्प करता है कि मैं अपने को बोधिसत्नों 
के प्रति समर्पण करता हूँ। हे कारुणिक प्राणियों ! मैं प्रेम से तुम्हारा दास हैं ।! यह 
भक्ति-भाव बोधिचित्त के लिए आवश्यक है। बोधिसत्व सभी बुद्धों की पूजा 
करते हैं । 


२. शरण-गमन--बोधिसत्व संघ की शरण लेता है। यह बुद्ध-शासन के 
परिरक्षण का संकल्प है। संघ के प्रति शरणागति की भावना बुद्ध-शासन में साधक 
की निष्ठा बतलाती है। निष्ठावाच साधक अपने को संघ में समपित कर देता है, 
क्योंकि संघ में ही वह अपने को पूर्ण बनाता है । 

३. पाप-देशना--बोधिसत्व अपने को पापी कहता है तथा पहले के किये गये 
पापों का प्रायश्चित करता है । प्रायश्चित की अग्नि में उसके पाप समाप्त हो जते हैं 
तथा आगे वह पाप नहीं करता । इस प्रकार वह अपने पापों को प्रकट करता है। 
उदाहरणाथे बोधिसत्व पश्चात्ताप करते हुए कहता है कि “मैंने जो पाप इस जीवन या 
पूवं जन्म में किये हैं, या दूसरों को पाप करने की जोन्जो भी प्रेरणा मैंने दी है, 


उन्हें मैं स्वीकार करता हूं । मैं पापी हूँ, मैं पाप से मुक्त होना चाहता हूं, मैं पश्चात्ताप 
की ज्वाला में जल रहा हूँ ।”* 


४. पुण्यानुसोदना-साधक दूसरों के किये गये पुण्य का अनुमोदन करता है। 
प्रशंसा करता है । अच्छे कार्य की प्रशंसा करने से वह स्वतः अच्छे कायं में प्रवृत्त 


होना चाहता है तथा अच्छे कार्यों को करने में वह स्वयं ही प्रसन्नता का अनुभव 
करता है । 


५. अध्येषणा--साधक भगवान बुद्ध से प्रार्थना करता है कि भगवान महद: 
परिनिर्वाण में प्रवेश न कर लोगों पर कृपा कर उपदेश करे । तथागत के उपदेश मे 


ही मनुष्य बुद्धत्व का लाभ कर सकता है । अत: उपदेश देने के लिये भगवान रहें 
तथा सभी को बुद्ध बवाये। 


६, आत्मभावादिपरित्याग साधक अहंभाव का परित्याग करता है। बह्‌ 


निष्क्राम होकर सबकी सेवा करना चाहता है। उसकी कामना केवल दूसरों की सेवां 
१. बोषिचर्यावतार २/८। 


२. बोधिचर्यावतार २/२८-३२। . 
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है, दूसरों के दुःख को दूर करना है। वह अपने सत्व के समान हीं सभ्री सत्वो को दुःखी 
समझता है तथा सभी सत्वों के दुःख को अपने ऊपर लेकर अन्य को मुखी बताता 
चाहता है । यही एकात्मभाव है । 

बोधिसत्व महायान दर्शन का सर्वोच्च आदर्श है। बोधिसत्व भनुष्य-देव है । 
वह सम्यक्‌ सम्बोधि का इच्छुक हैं। अपने आचार और विचार से वह परम पवित्र 
प्राणी है । उसका आचरण गीता में *स्थितप्रज्ञ' के समान अनुकरणोय है । वोधिसत्व 
समाज का सर्वोच्च मूल्य है । 

( ग ) धर्म-परिचय 

बोधिपक्षीय धसं 

यह बौद्ध-धर्म का मूल रूप है। इसे बोधिपक्षीय धमं कहते हैं; क्योंकि यह 
बुद्धन्मागे या आर्ये-मागं का बोध कराता है । इस मार्ग का आचरण करके ही मनुष्य 
तथागत के द्वारा बतलायी गयी 'बोधि' को प्राप्त करता है तथा इसे प्राप्त कर निर्वाण 
लाभ करता है । यही तथागत की मूल देशना कही जाती है, इसे ही तयागत ने 
अपने शिष्यों के लिये विरासत में छोड़ा था । इसके चार स्मृति प्रस्थान, चार सम्यक्‌ 
प्रधान, चार ऋदिधपाद; पाँच इन्द्रिय, पाँच बल, सात वोघ्यंग एवं आयं अष्टांगिक 
मार्ग आदि सँतीस अंग हैं । 

भगवान बुद्ध का कहना है कि उन्होंने स्वयं इस बोधिपक्षीय छर्म का साझ्षा- 
त्कार कर लिया है, निर्वाण लाभ कर लिया है । अतः जो दूसरे लोग इसका जाच रण 
करेगे; वे निश्चित रूप से संसार-सागर को पार कर निर्दाण खश्च कर सक्ते हैं। 
इसीलिये भगवान ने बार-बार कहा है कि “प्रमादरहित होकर इसका सम्पादद क्रो ३ 

भगवान के इस बोधिपक्षीय धमं को हीनयान वथा महायान दोनों स्शेकार 
करते हैं। “दिव्यावदान' में कहा गया है कि बोधिपक्षीय छसे हो तथागत के अन्तिय 
उपदेश भौर आदेश हैं । 


चार स्मृति प्रस्थान--स्पृति का अर्थ स्मरण करना है। अपने शरीर अहेर 
मन के प्रत्येक कर्म को स्मरण करना आवश्यक है। भगवाच बुद्ध का कहना है कि 
संसार में जितने क्षरने प्रवाहित हो रहे हैं; स्पृति उतका चिवारण है ॥ अहः स्थृति 
का प्रस्थान या उदय अत्यन्त आवश्यक है। स्मृति के चार उदय या प्रस्थान है 
कायानुपश्यना, वेदनानुपश्यना, चित्तानुपश्यना एवं धर्माचुरश्यचा । 

शरीर में शरीर के धर्मों को देखना ही कायानुपश्यवा है। जो शरोर के 
उत्पत्ति तथा विनाशयुक्त देखता है, वही कायातुपश्पी कहा गया है । काशहुरस्कै 


१. यानि सोतानि लोर्काश्म सति तेसं निवारणम्‌ । सुत्ततिषात; पाराण्यदश्य 
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शरीर के दोषों को देखता है--यह शरीर गन्दा हैं, इसमें केश; रोम; नख, दाँत, 
चमड़ी, मांस, स्नायु और मज्जा आदि हैं । वेदना में वेदना को देखने वाला ही वेदना, 
नुपश्यी है। सुख और दुःख की अनुभूति होती है। सुख-दुःख की उत्पत्ति होती है तथा 
इनका विनाश भी होता है । इनको यथार्थ रूप में देखने वाला “मैं” और मेरा' के 
भाव से रहित हो जाता है। चित्त को सराग और विरागयुक्त देखने वाला हो 
चित्तानुपशयी कहलाता है। वह राग सहित तथा राग रहित दोनों प्रकार के चित्त 
को देखता है। इसीलिये उसके हृदय में 'मैं' और 'मेरे' की ममता नहीं उत्पन्न होती। 
धर्मं के यथार्थ स्वरूप को देखने वाला ही धर्मानुपश्यी है । वह चार भाय॑-सत्यों 
को देखता है, पञ्च-स्कन्धों के स्वरूप को पहचानता है। इस प्रकार शरीर, 
वेदना, चित्त और धमं को देखने वाला ही यथां द्रष्टा है । इन चार स्मृतिन्प्रस्थानो 
के ज्ञान से ही साधक अहेत्‌ बनता है। वस्तुतः इन चार स्मृति-प्रस्थानों का मुख्य 
प्रयोजन अनात्मवाद है । शरीर, वेदना, चित्त और धर्म को देखने वाला सबको 
अनात्म समझता हँ । इन चार स्मृति-प्रस्थानों का महत्व बतलाते हुए भगवान 
कहते हैं कि ये चार स्मृति-प्रस्थान प्राणियों की विशुद्धि के लिये हैं, शोक, कष्ट के 
निवारण के लिये हैं, दुशख-दौमंन्य नाश, ज्ञान-प्राप्ति, निर्वाण लाभ के लिए ऐकायन 
मार्ग हैं ।! 

महायान ग्रन्थों में भी स्मृति का महत्व माना गया दै । !ललितविस्तर' में बत- 
लाया गया है कि संसार रूपी वृक्ष की जड़ का उच्छदैन करने के लिये स्मृति कुल्हाड़ी 
का कार्यं करती है । श्री शान्तिदेव बतलाते हैं कि मन की रक्षा के लिए स्मृति की 
रक्षा आवश्यक है। मन के द्वार से स्मृति को कभी हटने नहीं देना चाहिये । पापी 
इच्छायें चोर के समान द्वार के भीतर घुसना चाहती हैं। स्मृति ही आरक्षक या 
दोवारिक है जो पापी इच्छाओं को घुसने नहं देती ।* आचाय अश्वघोष बुद्धोपदिष्ट 
स्मृति की व्याख्या करते हुए कहते हैं--/स्मृति को स्थिर कर स्वभाव से चंचल 
इन्द्रियों को विषयों से विमुख करना चाहिये । जिसके द्वार पर स्मृति रूपी दौवारिक 
है, उसके ऊपर दोषों का आक्रमण नहीं होता, जैसे सुरक्षित नगर पर शत्रुओं का 
आक्रमण नहीं होता ।” स्मृति रूपी कवच ( आरक्षक ) से रहित व्यक्ति ही गरुम 
का लक्ष्य होता है । स्मृति से रहित चित्त तो पथ-प्रदर्शक के बिना असहाय होकर 
विषम श्यलो पर चलता है। स्मृति अपने क्षेत्र में शील आदि सद्गुणों का उसी 
प्रकार अनुसरण करती है, जिस प्रकार गोप बिखरी हुई गायों का अनुगमन करता 
है। इसलिये चलते हुए चल रहा हूं, खड़े होते हुए बड़ा हो रहा हुँ, इस प्रकार सभी 


१; संयुत्त निकाय, प० १५१। 
२. बोधिचर्यावतार ५/१-५। 
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कार्यों को करते हुए अपनी स्मृति बनाए रखना चाहिए ॥१ इनसे स्मृति का महत्व 
स्पष्ट हो रहा है। यह कहना अधिक न होगा कि जितना योगशास्त में प्राणायाम 
का महत्व है उतना ही बौद्ध धमं में स्मृति का । मतः स्मृति बौद्ध-प्राणायाम है । 

चार सम्यक्‌ प्रधान--ये निर्वाण प्राप्त करने के तीब्र साधन हैं । इन तीव्र 
साधनों के प्रयोग से ही भगवान बुद्ध को निर्वाण लाभ हुआ तथा अन्य लोगों को भी 
इन्हीं साधनों से हो सकता है। इन साधनों को प्रधान कहा जाता है, क्योंकि ये वे 
प्रयत्न हैं जिनके द्वारा ही लक्ष्य ( निर्वाण ) तक पहुंचा जा सकता है। बौद्ध-धर्म में 
बतलाया गया है कि निर्वाण तीव्र साधनों के प्रयोग से प्राप्त होने वाला सत्य है। 
इस सत्य को प्राप्त करने वाले साधक को इन्द्रिय द्वार को सुरक्षित रखना; भोजन में 
मात्रा, वोधिपाक्षिक धर्मो को जानने के प्रयत्न में लगना चाहिये। चार सम्यक्‌ 
प्रस्थान निम्नलिखित हैँ— 


( क ) अकुशल धर्मो में अरुचि उत्पन्न करना । 

(ख ) जो अकुशल धमं उत्पन्न हो गये हैं, उन्हें निमुंल करने के लिए 
प्रयास करना । 

( य ) कुशल धर्मो की प्रासिं के लिए प्रयास करना । 

( घ ) कुशल धर्मो की स्थिति के लिए प्रयास करना । 

चार ऋद्धिपाद-ऋदधिपाद ऋद्धि के अनुकूल साधव हैं, ये चार हैं-- 

( क ) छन्द समाधि प्रधान संस्कार युक्त ऋद्धिपाद की भावना । 

( ख ) वीर्यं समाधि प्रधान संस्कार युक्त ऋद्धिपाद की भावना । 

( ग ) चित्त समाधि प्रधान संस्कार युक्त ऋद्धिपाद की भावना । 

( घ ) विमर्श समाधि प्रधान संस्कार युक्त ऋषद्धिपाद की भावना । 


इन ऋद्धिपादों का स्पष्ट वर्णन प्राप्त नहीं होता । 


पाँच इस्द्रियाँ--आध्यात्मिक विकास के लिए पाँच प्रकार की शक्तियों को 
ही पाँच इन्द्रियां कहा गया है। पांच इन्द्रियाँ हैं--श्रद्धा वीर्य, स्मृति, समाधि ओर 
प्रज्ञा श्रद्धा चित्त का सम्प्रसाद है । इससे प्रसन्नता और उत्साह नामक गुण उत्पन्न 
होते ह । वीयं उत्साह है। श्रद्धा के कारण ही उत्साह उत्पन्न होता है। स्मृति 
उत्साह को रखने वाली है। स्मृति के कारण ही साधक समाधि को प्राप्त करता है 
और समाधि से प्रज्ञा प्रात करता है। इस प्रकार इन पाँच इन्द्रियों से क्रमिक आध्या: 


१, सौन्दरनन्द १३/३०, १९/२५४५ । 
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त्मिक विकास होता है । इनमें सर्वप्रथम श्रद्धा है । श्रद्धा को भगवान बुद्ध ने मनुष्य 
का सवश्रेष्ठ धन माना है । श्रद्धा होने पर ही साधक गुरु के पास जाता है, धर्म सुनता 
है, सीखता है । पुनः इस धर्म का आचरण करता है। अतः आचरण के पहले शरद्गा 
की आवश्यकता है। श्रद्धा का उपदेश देते हुए भगवान कहते हैं कि पृथ्वी के भीतर 
जल है, परन्तु श्रद्धा और प्रयोजन से मनुष्य पृथ्वी को खोदता है। श्रद्धा और 
प्रयोजन के कारण ही मनुष्य काष्ठ को रगड़कर अग्नि प्राप्त करता है। श्रद्धा के 
कारण ही किसान भूमि में बीज को बोकर अन्न उत्पन्त करता है। जिस प्रकार 
हाथ दान को ग्रहण करता है, उसी प्रकार श्रद्धा सदधमं को ग्रहण करती है ।' 


पाँच बल--पाँच बल हैं-( क ) वीय बल, ( ख ) स्मृति बल, (ग) 
समाधि बल, ( घ ) प्रज्ञा बल एवं ( ङ ) श्रद्धा बल । इनका वर्णन हम पहले कर 
चूके हैं। 


सात बोध्यंग-बोध्यंगों को बोधि के लिये उपयोगी तत्त्व माना गया है। 
सात बोध्यंग है--स्मृति, धमे-विचय, वीरय, प्रीति, प्रश्नव्धि, समाधि एवं उपेक्षा । 


इन सातो को मिलाकर “भावना प्रयत्न” भी कहा जाता है। तथागत का 
कहना है कि इन सात बोध्यंगों से ही साधक आस्रवों का क्षय कर इसी जन्म में 
चित्त-विभुक्ति और प्रज्ञा-विमुक्ति का साक्षात्कार कर विचरण करता है ।' नीवरणों 
के निराकरण के लिये बोध्यंगों की विशेष आवश्यकता है । नीवरण पांच हैं-क्रामः 
च्छन्द अभिध्याव्यापाद, स्त्यान-पृद्ध; औद्धव्य; को कृत्य और विचिकित्सा । 


आर्ये अष्टांगिक मागं--इनकी व्याख्या पहले हो चुकी है । 
घसं का वर्गांकरण 


बौदूध दशन में घमं को स्वभाव तथा स्वलक्षण को धारण करने वाला माना 
गया है। धमे अनेक हैं, परन्तु उनका स्वभाव नियत है। सभी धर्मों का सामात्य 
स्वभाव अनित्य, अनात्म और दुःखद है। तात्पयं यह है कि अनित्य, अनात्म ओर 
दुःख सभी धर्मो के लक्षण हें। सभी धमं कारणों से उत्पन्न होते हैं, प्रतीत्यउसमुत्पन्त 
हैं। कारण-जन्य होने से धर्म अनित्य या क्षणिक माने जाते हैं । कारणोत्पन्त होते 
के कारण धमो को 'संस्क्ृत' कहा जाता है; क्योंकि ये संचलनात्मक हैं परन्तु इतकां 
निरोध निर्वाण है। इसे असंस्कृत माना जाता है। इस प्रकार संस्कृत और असंस्कृत 
रूप में नानाविध धमों का वर्गीकरण हमें (सुत्तपिटक” में प्राप्त होता है । 


१. सोन्दरनन्द १२/३७। 
२० मञ्िम निकाय, नन्दकोवाद सुत्तन्त ३/५/९४ । 
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धमं 
( स्वलक्षण; नाना निरात्मकर ) 
| | 
असंस्कृत संस्कृत 
( निरोध =निर्वाण ) ( प्रतीत्य-समुत्पन्त ) 
| 


| | 





ताम रूप 
| | 
| | ile Se | 
विज्ञान वेदना संज्ञा संस्कार महाभूत उपादायरूप 
|| | 
| | | | | 
वाचिक काथिक चेतसिक आध्यात्मिक बाह्य 


आयतन आयतन 

इस प्रकार सर्वप्रथम धमं का वर्गीकरण संस्कृत-असंस्कृत रूप से प्राप्त होता 
है। संस्कृत के अन्तगेत नाम और रूप हैं । रूप भौतिक धर्मों का संकेत करता है। 
नाम धमं-धातु है । इसका विभाजन बिज्ञान, संज्ञा, वेदना और संस्कार में होता हैत 
रूप का विभाजन पाँच आध्यात्मिक और पाँच बाह्य आयतनों में है । इसे महाभुत 
और उपादाय रूपों में भी विभाजित किया गया है। 

उपरोक्त सुत्तपिटक का वर्गीकरण धर्म का प्रथम वर्गीकरण है । पुनः अभिधर्मः 
पिटक में धमं का विभागीकरण किया गया है, परन्तु अभिघमेपिटक का वर्गीकरण पहले 
से भिन्न है । अभिधम में चित्त, चेतसिक ओर रूप नामक तीन विभागो में वर्गीकरण 
किया गया है। यह अधिक मनोवैज्ञानिक वर्गीकरण है । पुनः “म्मसंगणि' में इन्हीं 
धर्मो को कुशल, अकुशल और अव्याकृत में किया गया है। यह वर्गीकरण नैतिक 
माना जाता है। मौलिक्य बौद्ध दशन में ये चार प्रकार के बतलाथे गये हैं । चार 
पारमाथिक पदार्थ हैँ- चित्त, चेतसिक; रूप और निर्वाण । 

१. चित्त--चित्त को सबसे महत्त्वपूर्ण मावा गया है। सभी कुशल भोर 
अकुशल धर्मो की स्थिति चित्त के कारण है। भतः चित्त का स्वरूप समझना आवश्यक 
है। सभी कर्मों का मुल चित्त में ही है ओर कर्म ही संसार वृक्ष का कारण है । अभिः 
धर्म में चित्त, मत; बुद्धि आदि को पर्यायवाची माना गया है। भतः सभी धर्मों की 
स्थिति चित्त या मन में बतलायी गयी है । सभी कुशल अथवा अकुशल धमं चित्त 


| १, डॉ० गोविन्द चन्द्र पाण्डेय, बौद्ध धमं के बिकास का इतिहास; 9० २५। 
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या मन में प्रवृत्ति के कारण होते हैं। कर्म की मुल प्रवृत्तियाँ छः हैं---लोभ; टैप, 
मोह, अलोभ, अद्वेष ओर अमोह | इन्हीं के कारण सभी कुशल और अकुशल कम 
सम्पन्न होते हैं। इनमें प्रथम तीन अकुशल कर्म की प्रवृत्तियाँ हैं। इनके विपरीत, 
अन्तिम तीन कुशल करें की प्रवृत्तियाँ मानी जाती हैं । इन प्रवृत्तियों को ही कम का 
हेतु या कारण कहते हैं। इन्हीं के आधार पर चित्त दो प्रकार का माना गया है-- 
सहेतुक और अहेतुक चित्त । जब हम लोभ, द्वेष और मोह से कार्य करते हैं तो हमारा 
चित्त सहेतुक है। यही अकुशल चित्त कहलाता है। जब हम इनके बिना अर्थात 
अलोभ, अद्वेष और अमोह से कोई कार्य करते हैं तो हमारा चित्त अहेतुक होता है; 
यह कुशल चित्त कहलाता है। पुनः सहेतुक चित्त भी दो प्रकार का माना गया है-- 
विपाक और क्रिया चित्त । चित्त में कुशल या अकुशल कर्मों के संस्कार रह जाते 
हैं। यही विपाक चित्त है। इसी के कारण पुनर्जन्म होता है। इसका अन्य नाम 
अव्याक्कत चित्त भी हैं। इसमें केवल कर्मों का फल शेष रहता है । इन्हें कुशल या 
भकुशल नहीं कहा जा सकता । क्रिया सहेतुक चित्त में कुशल, अकुशल कर्मों का 
विपाक नहीं होता । अतः पुनर्जन्म में यह कारण नहीं । यह अहंत्‌ का चित्त है । अत 
के चित्त में वासनाओं के अभाव से विपाक तो नहीं होता, परन्तु क्रिया रहती है। 
अहेत्‌ अनासक्त हो कर्म करता है । 


२. चेतसिक--चित्त से सम्प्रयुक्त धमं चेतसिक कहलाता है । ये चित्त के साथ 
उत्पन्न होते हैं और चित्त के साथ ही निरुद्ध होते हैं । ये ५२ हैं, इन्हें तीन विभागों 
में विभाजित किया गया है। अन्य समान में १३ चेतसिक धर, भकुशल में १४ चेत- 
सिक घर्म और शोभन में २५ चेतसिक धर्मे हैं । अन्य समान चेतसिक दो प्रकार का 
होता है--साधारण ओर प्रकीर्ण चेतसिक । साधारण चेतसिक ध्म ७ हैं--स्पशे; वेदना; 
संज्ञा; चेतना, एकाग्रता; जीवितेन्द्रिय और मनसिकार। प्रकीर्ण चेतसिक धमं छः 
हैं--वित॒क, विचार, अधिमोक्ष; वीयं, प्रीति और छन्द । अकुशल चेतसिक धर्म १४ हैं-- 
मोह, अह्वी; भनद्रपा; ओद्धत्य, लोभ, इष्टि; मान, द्वेष, ईर्ष्या, मात्सय, कीकृत्य, 
स्त्यान; मृद्ध और विचिकित्सा । शोभन चेतसिक धर्म २५ हैं--श्रद्धा; स्मृति, ही, 
अनद्वपा; अलोभ; अद्देष, तवमध्यस्थता, कायप्रश्नन्थि, चित्तब्प्रश्रव्धि, काय-लघुता, चित्त- 
लघुता, काय-मृदुता, चित्त-मृदुता, काय-कमण्यता, चित्त-कमेण्यता, काय-प्रागुण्य, चित्तः 
प्रागुण्य काय-ऋजुता, चित्त-ऋजुता; सम्यक्‌-वाणी, सम्यक्‌-कर्मान्त, सम्यकू-आजीव, 
करुणा, मुदिता एवं अमोह । 


३. रूप-चार महाभूत ओर उनका सृष्टिक्रम रूप के अन्तर्गत है। इसे अव्याक्षत 
कहा गया है, षयोंकि यह्‌ न तो कुशल है ओर न अकुशल । रूप जड़ है ओर प्रतीत्य: 


समुत्पन्न है । 'धम्मसंगणि’ में रूप के दो भेद माने गये हँ--उपादा और नोपादा । 
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चार महाभूतों से उत्पन्न रूप प्रथम हैं तथा इनसे रहित द्वितीय हैं। रूप और नाम में 
रूप को जड़ और नाम को चेतन कहा गया है । 


४, निर्वाण--यह अच्युत-पद है । इसे असंस्कृत धमं माना गया है । इसका 
कारण यह है कि यह प्रतीत्य-समुत्पन्त नहीं । सभी कारणोत्पन्त या प्रतीत्य-समुदपन्त 
धर्म संस्कृत कहे गये हैं । निर्वाण ऐसा नहीं । निर्वाण तो सभी चित्त, चेतसिक ओर 
रूप का निरोध है। इसे पुनर्भव का अन्त भी कहते हैं। इसका नाम “अनुत्तर' है 
क्योंकि इसके बाद कुछ भी नहीं, परन्तु सबों का अन्त होने से यह अभाव रूप ही 
नहीं । यह परम भावरूप है । इसे "परम सुख” भी कहा गया है। 


अभिधमं में चित्त का विशद्‌ वर्णन प्राप्त होता है । सर्वप्रथम चित्त के चार 
प्रकार बतलाए गये हैं--१. कामाचार, २. खूपाचार, ३, अरूपाचार एवं ४. लोको 
त्तर । कामाचार चित्त के ५४ प्रकार बतलाए गये हैं। इनमें १२ अकुशल चित्त हैँ 
८ लोभमूलक, २ द्वेषमूलक और २ मोहमूलक । १८ बहेतुक चित्त हुँ-७ अकुशल” 
विपाक, ८ कुशल-विपाक और ३ अहेतुक क्रियाचित्त हैं। सहेतुक चित्त २४ हैं। 
इनका वेदना, ज्ञान और संस्कार के अनुसार विभाजन है । पुनः कामाचार चित्ता का 
५४ वर्गों में विभाजन है--२३ विपाक चित्त, २० कुशल चित्त और ११ क्रिया- 
चिता । रूपाचार ( अरूपावचर ) चित्त के १५ विभाग हैं--५ कुशलचित्त, ५ विपाक- 
चित्त और ५ क्रियाचित्त। अरूपाचार ( अख्पावचर ) के १२ विभाग हैं---४ कुशल- 
चित्त, ४ विपाक-चित्त और ४ क्रिया-चित्ता । लोकोत्तार चिता के ८ विभाग हैं--४ 
कुशल-चित्त ओर ४ विपाक-चित्त। इम प्रकार ५४ कामावचर, १९ रूपावचर, १२ 
अछूपावचर और ८ लोकोत्तर चित्त मिलकर ८६ चित्ता के विभाग भाते गये हैं । 


आध्यात्िक प्रगति 

विभिन्‍न धर्मों की गणना तथा वर्गीकरण के साथ-साथ हीतयान में भाध्या- 
त्मिक प्रगति का भी वर्णन किया गया है। यह आध्यात्मिक प्रगति घामिक ज्ञान का 
क्रियाख्प है । क्रिया के बिना शुद्ध ज्ञान का महत्व नहीं । धार्मिक ज्ञान की परिणति 
घामिक आचरण में है। धामिक आचरण करने वाला व्यक्ति साधक कहलाता है; 
क्योंकि वह बुद्ध-देशित साधना के मागं पर चलता है। इस प्रकार आध्यात्मिक साधना 
के विभिन्‍न स्तरों को ही आध्यात्मिक प्रगति की संज्ञा दी गयी है । इस आध्यात्मिक 
प्रगति के पथ पर चलने वाले साधको को बौद-साहित्य में आय! कहा गया है। आर्थ 
चार आयं-सत्यो के मार्ग का अनुसरण करते हैं । जो इस मागे का अनुसरण नहीं 
करते वे “पृथग्जन” माने गये हैं । मज्झिम निकाय ( १/8१ ) में बतलाया गया है क्रि 
पृथग्जन अहंकार और ममकार के मोह से ग्रसित होते हैं | वे काम; भव ओर १ 
से प्रेरित हो कर्म करते हैं. तथा जन्म, पुनर्जरम और दुःख को प्राप्त करते हैं । यह 
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सांसारिक व्यक्तियों की अवस्था है। इसे आध्यात्मिक साधना ( आर्य-मागे ) का 
विरोधी माना गया है। भारय ही धर्म-मार्ग है। आयं-माग के कई अंग हैं। यही 
आध्यात्मिक प्रगति का मार्ग है । 


(क ) स्रोतापन्न--इसका सरल अर्थ है आध्यात्मिक प्रगति के पथ प्र 
आरूढ़ व्यक्ति अथवा बौद्ध धर्म की आध्यात्मिक धारा में पहुँचा हुआ व्यक्ति जिप 
वह धारा भनिवायं रूप से सम्बोधि तक ले जायेगी । इसे सम्बोधिपरायण व्यक्ति 
भी कहा गया है। खरोतापत्ति को आध्यात्मिक प्रगति का प्रथम स्तर माना गया है। 
यहीं से आयंजनों या साधकों का आध्यात्मिक जीवन प्रारम्भ होता है। इस अवस्था 
को पृथग्जन से बिल्कुल विपरीत माना गया है। इसीलिए कहा गया है कि जिस 
प्रकार पृथग्जन संसार की बाढ़ में मृत्यु से मृत्यु की ओर बहते रहते हैं, उसी प्रकार 
आयं-जन विमुक्ति की ओर प्रवाहित होते हैं । स्रोतापन्न के लिए बतलाया गया है कि 
वह आगे सात जन्म ग्रहण कर सकता है। संक्षेप में, हम कह सकते हैं कि स्रोतापल 
के लिये सात जन्म शेष रहते हैं । 


( ख ) सक्नुदागामी--आगे एक ही बार जन्म ग्रहण करने बाले साधक को 
सङृदागामी कहा गया है । इसका तात्पर्यं है कि सकृदागामी भी स्रोतापपत्ति के समान 
ही साधना की एक अवस्था है। इस अवस्था में साधक शील की परिपुति करते हैँ । 
उनका आध्यात्मिक स्तर स्रोतापन्न से ऊंचा समझा जाता है, क्योंकि वे श्रद्धा और 
प्रज्ञा के द्वारा अपने अधिकांश आख्रवो को क्षीण कर देते हूँ, परन्तु उन्हें एक भौर 
जन्म ग्रहण करना रहता है। 


( ग ) अनागामी-अनागामी वह साधक है जिसका पुनर्जन्म नहीं होता। 
वह जन्म-मरण के सागर को पूणंतः पार कर जाता है। वह समाधि की परिपूर्ति 
करता है । यह अवस्था अहत पूर्व मानी जाती है । 


( घ ) अहँतु-यह आध्यात्मिक जीवन की पु्णंता है । इसे ब्रह्वाचय साधना 
का अन्तिम लक्ष्य माना जाता है। पालि निकायो के अनुसार अहेतु शब्द का अथं 
'इतकायं' पुरुष बतलाया गया है। कृतका वह है जिसके कार्य समास हो गये, 
अर्थात्‌ जिसके लिये कुछ करना शेष नहीं है । महेत का वर्णेन करते हुए बतलाया गया 
दै कि जन्म क्षीण हो गया, ब्रह्मचर्यवास समाप्त हौ गया; जो कुछ करना था कर 
लिया, अब कुछ भो शेष नहीं ।! इस प्रकार तकाय पुरुष ( अहत्‌ ) मुकत पुरुष है 


१. खीणाजाति वुसिते ब्रह्मचरिय कृतं करणीय नापर इत्यत्तायाति । 


मज्श्िम निकाय १/१/७ 








बौद्ध धर्म ३४७ 
अर्थात्‌ कृत-करणीय, मुक्त-भार, परमाथे प्राप्त, क्षीणास्रव) सम्यक्‌ ज्ञान सम्पन्न पुरुष ।१ 
अहंतु के लक्षणों में क्षीणास्चव सबसे प्रमुख है। आखव तीन हँ--काम, भव और 
अविद्या । अहंत्‌ में इन तीनों का सर्वथा नाश होता है। तीन प्रकार के अकुशल मूल 
भी हैं--लोभ, द्वेष और मोह । अहेतु में ये सभी अकुशल मूल निमुल हो जाते हैं । 
अतः अहत्‌ वह है जिसने सात बोध्यंगों की भावना की हो; बर्य अष्टांगिक मागं 
का पूर्ण अभ्यास किया हो, शील, समाधि ओर प्रज्ञा का आचरण किया हो, जिसके 
सभी चित्त मल-प्रहीण हो गये हों एवं जो ब्रह्मभूत, धमंभूत आदि हो । 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि अहेतु पद आध्यात्मिक प्रगतिं का शीर्षः 
बिन्दु है । इसे साधना की उच्चतम स्थिति स्वीकार की गयी है। तथागत का 
सम्पूर्ण उपदेश इसी पद की प्रापि के लिये है। स्वयं भगवान बुद्ध ने इसे प्राप्त किया 
था तथा इसे प्राप्त करने के लिए ही अपना उपदेश दिया था, परन्तु एक आवश्यक 
प्रश्न यह है कि अहँतु के जीवन का समाज के लिये क्या उपयोग है ? जन-जीवन से 
उसका क्या सम्बन्ध है? इस प्रश्‍न का उत्तर ही हीनयान और महायान का मुख्य भेद 
प्रस्तुत करता है । हम जानते हैं कि हीनयान का अहत आदश महायान के बोधिसत्व 
आदर्श में परिवतित हो जाता है। बोधिसत्व के जीवन में आध्यात्मिकता के 
साथ-साथ सामाजिकता का भी समावेश है! बोधिसत्व का संकल्प है-मुझ जसै 
शक्तिशाली पुरुष के लिये स्वतः तर जाने से क्या लाभ ? मैं सर्वज्ञता को प्राप्त कर 
देवताओं सहित सारे लोक को तारूंगा ।' यही बोधिसत्व का आदर्श है । इस आदर्शं 
से पता चलता है कि बोधिसत्व परुूकल्याण के लिए है, अहुत आत्म-कल्याण 
के लिए है । अईतु अन्तमुख है, बोधिसत्व बहिमुंख है। अहुंत्‌ आध्यात्मिक आदर्श 
है, बोधिसत्व आध्यात्मिक के साथ-साथ सामाजिक आदशं मी है। अहत्‌ एकान्त- 
वास कर विमुक्ति का सुख अनुभव करता हैं बोधिसत्व समाज में सद्धमं का प्रचार 
कर सभी को सुखी बनाना चाहता है। इसीलिए महायान में बोधिसत्व के 
आदर्श पर अधिक बल दिया गया है, परन्तु ध्यान देने पर पता चलता है कि 
अहत्‌ और बोधिसत्व नितान्त विरोधी आदर्श तहीं । भगवान बुद्ध ने कहा है कि केवल 
दो संकल्प करो--भिवखओं ! एक एकान्त ध्यान भौर दूसरा प्राणियों के हित का ।' 
इससे स्पष्ट होतां है क्रि महत्‌ विशुद्ध आत्म-कश्याण का ही आदद नहीं, वरु जन- 
4. थे ते भिक्ख अरहन्तो खीणासवा वृसितवन्तो कृतकरणीया ओहितभारा“””””" । 
१ सज्झिम निकाय १/३/२ 


२. भरत सिंह उपाध्याय, बौद्ध दर्शन एवं अन्य भारतीय दर्शन, पु० ६०७ । 
३. जातक कथा, निदात कथा । 
४, इतिवुलक २/२/६ । 


३४५ धमेन्दैशेव 


कल्याण का भी आादशं है । वह जब तक संसार में रहता है जन-सेवा से ही रहता है। 
इतना अवश्य है कि वह बोद्धिसत्व के समान जन-कल्याण का संकल्प नहीं करता, 
जन-कल्याण के लिए स्वकल्याण का तिरस्कार नहीं करता, परन्तु वह भी जन. 
कल्याण के लिए ही जीता है । परार्थ भावना से प्रेरित हो वह अनासक्त आचरण 
करता है । 
घमं और संघ 

हम पहले देख आये हैं कि तथागत ने सर्वप्रथम वाराणसी में क्रषिपत्तन मृग- 
दाव ( सारनाथ ) में धर्म का उपदेश किया, जिसे धस्मचक्कपवत्तनसुत्त' कहत हैँ। 
इस प्रथम उपदेश में भगवान ने दो अतिवादों या अन्तो का निषेध कर मध्यम-माग 
का प्रतिपादन किया है । हे भिवखुओं ! ये दो अतियाँ प्रब्रजित के द्वारा सेवन करने 
योग्य नहीं हँ । एक तो काम-सुख में लिप्त होना है जो हीन, ग्राम्य और अज्ञजनों 
( पृथग्जनों ) के योग्य है, अनार्यं और अनथ से संयुक्त है । दुसरा अपने को कष्ट 
देना है। यह भी दुःख है, भनाषं है ओर अनथे से संयुक्त है। इन दोनों से भिन्न तथागत 
ने मध्यम-मागे का साक्षात्कार किया है जो आँखों को खोलने वाली, ज्ञान को प्राप्त 
कराने वाली, उपशम; अभिज्ञा, सम्बोधि भौर निर्वाण की ओर ले जाती है ।१ सवं 
प्रथम भगवान ने पञ्चवर्षीय भिक्षुओं को यह उपदेश दिया था । 


इस अमूल्य उपदेश को सुनकर सर्वप्रथम आयुष्मान कोण्डिन्य ने विमल धर्म- 
चक्षु प्राप्त कर प्रब्रज्या ग्रहण की । इसके पश्चात्‌ वप्र, भद्रिक, महानाम और भश्व- 
जित्‌ नाम के अन्य भिक्षुओं ने भी प्रब्रज्या ली । यहीं से भिक्षु-संघ की स्थापना हुई । 
यश, सुबाहु; विमल, पूर्णेजित और गगम्पति आदि के प्रब्रज्या ग्रहण करने पर भिक्षुओं 
की संख्या बढ़कर साठ हो गयी। भगवान्‌ ने उन्हें सम्बोधित किया--मिक्षुओं ! 
जितने भी मानुष और दिव्य बन्धन हैं; मैं सबसे मुक्त हूँ । तुम भी सभी से मुक्त 
होओ । बहुत लोगों के हित के लिये, बहुत लोगों के सुख के लिये; लोक पर अनुकम्पा; 
हित और सुख के लिये विचरण करो । आदि, अन्त और मध्य से कल्याणकारी इस 
धर्म का प्रचार करो । अथं सहित, व्यञ्जन सहित, केवल परिपूर्ण, परिशुद्ध ब्रह्मचर्य 
का प्रकाश करो । इस प्रकार भगवान ने मिक्षुओं को धर्मोपदेश करने की आज्ञा दी । 
भिक्षु लोग भगवान के साथ चारों ओर लोक-कल्याण के लिये जाने लगे । भगवान 
१. धम्मचक्कपवत्तनसुत; संयुत्त निकाय ५५/२/१ । 


२. चरथ भिक्खवे चारिकं बहुजन हिताय बहुजन सुखाय लोकानुकम्पाय आत्याय 


हिताय सुखाय देवमनुस्सानं देसेत्य भिक्वे धम्मं आदि कल्याणं मज्ञे कल्याणं 
परिपोषान कल्याणं सात्थ सब्य 


ज्जने के्लपरिपुणणं ब्रह्मचरियं पकासेथ-”””” । 
विवयपिटक, महावगग 








बौद्ध घमं ३१३ 


का पहला उपासक यश का पिता बाराणसेय श्रेष्ठी था। वाराणसी से गया जाते 
तमय भगवान ने तीस भद्रवर्गी लोगों को अपने शासन में प्रतिष्ठित किया और गया 
में १००० जटिलों को संघ में आकृष्ट किया । राजगृह में मगधराज बिम्बिसार ने 
उनकी शरण ली और वेणु-वन उद्यान भिक्षु-संघ को दिया। इस विवरण से स्पष्ट 
है कि संघ की शीघ्र ही वृद्धि हुई १ इस प्रकार भगवान की धर्मदेशना ४३ वर्षो 
तक चलती रही । 


सर्वप्रथम पञ्चवर्गीय भिक्षुओं ने प्रब्रज्या ग्रहण की थी, अतः उन्हीं से धर्म-संघ 
का प्रारम्भ माना जाता है। इन भिक्षुओं ने भगवान से स्वयं प्रव्रज्या ग्रहण की थी। 
परन्तु बाद में भिक्षुओं की संख्या बढ़ने लगी; अतः संघ की भी वृद्धि होने लगी । 
भगवान ने कुछ चुने हुए भिक्षुओं को प्रव्रज्या तथा उपसम्पदा देने की अनुमति दी । 
भगवान के नियम बड़ सरल थे। अतः किसी को कोई कठिनाई नहीं .थी । प्रार्थी 
को केवल बाल-दाढ़ी बनाकर; कषाय वस्त्र धारण कर, हाथ जोड़कर तीन बार कहना 
पड़ता था--/'मैं बुद्ध की शरण जाता हैं, धमं की शरण जाता हूँ; संघ की शरण जातां 
हुँ ।” सभी प्राथियों के लिये संघ का द्वार खुला था, परन्तु रोगियों, अपराधियों, 
असमर्थो और १४ वर्ष से कम आयु वालों को प्रव्रजित नहीं किया जाता था| संघ में 
जाने के लिये माता-पिता की घनुमति आवश्यक थी । 


संघ के सदस्यों की संख्या में जब अत्यधिक वृद्धि होने लगी तो भगवान 
संघ संचालक बनाकर अपना उत्तराधिकारी नियुक्त करने लगे; परन्तु उत्तराधिकारी 
का कार्य केवल धर्मानुशासन था । तथागत संघ स्थापित कर भिक्षुओं को मठाधीश 
नहीं बनाना चाहते थे । भिक्षुःसंघ केवल एक पवित्र संस्था थी । भगवान ने स्वयं 
महापरितिब्बानसुत्त में कहा है कि इस भिक्षुन्संघ में एक भी ऐसा भिक्षु नहीं जो 
नियत सम्बोधि परायण न हो। इसी सुत्त के दीघनिकाय ( २/३ ) में भगवान ने 
कहा है कि “आनन्द ! भिक्षुसंघ मुझसे बया चाहता है। मैंने प्रकट रूप से धमं का 
उपदेश किया है, कोई रहस्य षहीं रखा है। इसलिये आनन्द ! आत्मदीप, भात्मशरण, 
अनन्यशरण; धर्मदीप; धर्म-शरण होकर विहार करो ।” इसमे स्पष्ट है कि तथागत ने 
संघ को मठ नहीं बनाया। संघ तो बुढ और धर्मे से सम्बन्ध स्थापित करने की 


एक संस्था थी । 
संघ में स्त्रियों का प्रवेश 


संघ में स्त्रियों का प्रवेश बुद्ध को अभीष्ट न था । महाप्रजापति गोतमी ने संघ 
में प्रवेश की अनुमति मांगी थी) परन्तु महात्मा बुद्ध ने इसे स्वीकार नहीं किया। बाद 


१, डॉ० गोविन्द चद्ध पाण्डेय, बोद्धम के विकास का इतिहास) १० १३३ । 








३५० घमंनदर्शंन 


में आनन्द ने अनुमति के लिये प्रार्थना की और प्रार्थना स्वीकार हुई । स्तता भी 
भिक्षुणी बनकर संघ में आने लगीं--कुशा, गौतमी, उत्पलवर्णा, श्रुगाल माता, खेमा, 
पटाचारा, सोवा आदि अनेक स्त्रियों को संघ में लिया गया; परन्तु स्त्रियों को संघ म 
प्रवेश की अनुमति देने पर भगवान न आठ प्रतिबन्ध भी लगाए--भिक्षुणियाँ भिक्षु 
का आदर करेगी, अभिक्षु कुल में, वर्षाकाल में भिक्षुणियों का रहना नहीं होगा, हर 
पक्ष में भिक्षुणयां भिक्षु-संघ से उपोसथ ग्रहण करेगी, वर्षावास के बाद भिक्षुणियां 
दोनों संघों में प्रवारणा करेंगी, भिक्षुणी के लिये दोनों संघों की पक्षमानता आवश्यक 
है। २ वर्ष ६ महीने में दोनों संघों से उपसम्पदा की प्राथना, भिक्षुणी के लिये 
आक्रोश परिभाषण का पूर्णत; त्याग । स्त्रियों ( भिक्षुणियों ) के लिए संघ में पवित्न 
जीवन व्यतीत करना उतना ही उपयोगी था जितना पुरुषों ( भिक्षुओं ) के लिये । 
कुछ स्त्रियों के लिये संघ का निषेध भी था। उदाहरणार्थ गभिणी; स्तन्यपायिनी, 
१२ वर्ष से कम की विवाहिता और २० वर्ष से कम आयु वाली कुमारी का संघ में 
प्रवेश निषिद्ध था। 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि संघ में प्रवेश पाने के लिए सभी स्त्री तथा 
उरुष समानतः अधिकारी थे । तथागत का द्वार सबके लिए सर्वदा खुला था। शास्ता 
के शासन और संघ में कोई भेदभाव न था । भगवान ने कहा है--भिल्लुओ ! जसे 
स्वच्छ, मधुर, शीतल जल वाली, रमणीय घाटों वाली पुष्करिणी पृरब दिशा से धूप 
में तपे तथा तृषित मनुष्य की पिपासा को दुर करती है; ताप को दूर करती है, 
वैसे ही पश्चिम दिशा, उत्तर तथा दक्षिण दिशा में भी तपे तथा तृषित मनुष्य की 
पिपासा को शाम्त करती है, ताप को दुर करती है। इसी प्रकार क्षत्रिय कुल का, 
ब्राह्मण कूल का, वैश्य कुल का व्यक्ति समानत: ्रब्रजित होता है, शान्ति प्राप्त करता 
है । सबको तथागत के उपदेश ग्रहण करने, मैत्री, करुणा, मुदिता और उपेक्षा आदि 
की भावना करने का अधिकार था । इस प्रकार संघ पूर्णतः आध्यात्मिक संस्था थी। 
इस संस्था में भिक्ष्‌-भिक्षुणियाँ, गृहस्थ) उपासक-उपासिकाये चारित्य-सम्पदा के लिये 
रहते थे । 


संघ के नियम 


संघ के सभी नियमों का संकलन विनयपिटक में है। इन सभी तियो, का 


महत्व शील, समाधि और प्रज्ञा के लिए है। इनका वैदिक कर्मकाण्ड के समान महत्व 
नहीं । इन नियमों का विधान समय-समय पर किया गया था। 


नियमों की चर्चा थामणेर से प्रारम्भ होती है, जो प्रत्रज्या प्राप्त कर चुका 
है। भ्रव्॒ज्या की चर्चा हम पहले कर आये हैं। प्रव्नज्या प्राप्त करने पर भिक्ष को 
१. चुल अस्सपुर सुत्त, मज्मिम निकाय १/४/१० । 


बौद्ध धमे ३५१ 


श्वामणेर कहा जाता था । श्रामणेर को एक उपाध्याय के अधीन रखा जाता था । इस 
उपाध्याय के लिए दस वर्षों का भिक्षु जीवन आवश्यक था। उपाध्याय ही श्रामणेर 
को उपसम्पदा देता था । यहीं से भिक्षु-विनय का प्रारम्भ होता है । 


शिक्षापद--श्रामणेर के लिए दक्ष शिक्षापद थे । ये शिक्षापद ही श्रामणेर 
के लिए आचार-मागे थे । प्रत्येक आचार के साथ एक निषेध का भी वर्णन है । अतः 
दस शिक्षापदों के साथ दस निषेध भी हैं-- 


शिक्षा निषेध 

१. अहिंसा हिंसा 

२, अची चोरी 

३. इर्द्रियनिग्रह अ-इच्द्रियनिग्रह 

४, अमूषावचन मृषावचन ( अनृत ) 
५. सद्य-ध्याग मद्य-प्रहण 

६. मध्याह्न कें बाद भोजन का निषेध मध्याह्नं के बाद भोजन 
७. नुत्य-वाद्य आदि का त्याग न्‌त्य-वाद्य ग्रहण 

८. गन्धन्माल्य विलेपन निषेध गन्ध-माल्य विलेपन 
&+ ऊंची ओर बहुमूल्य शय्या-त्याग ऊंची बहुमूल्य शय्या 
१०. स्वर्ण-यजत आदि का अग्रहण स्वर्ण-रजत का ग्रहण 


इन शिक्षापदों को ही आचार और अनाचार यां विधि और निषेध माता 
जाता है। प्रकारान्तर से ये ही कुशल और अकुशल धमं हैं । 


चार निश्चय--उपरोक्त शिक्षापदों के साथ श्रामणेर के लिए चार निश्चय 
का भी नियम था-- 

(क ) भिक्षा में मिले हुए अन्न का ग्रहग । 

( ख ) पड़े हुए चीथड़ो का बना चीवर ग्रहण । 


( ग ) वृक्ष के नीचे निवास करता । 
( घ ) गोमूत्र से निर्मित औषधि का सेवन । 


इन चार नियमों के साथ चार अतिरेक भी बतलाये गए हैं । उदाहरणार्थ, 
प्रथम नियम का अतिरेक संघ भोज; निमन्त्रण आदि के भोज हैं। दूसरे नियम का 
अतिरेक कम्बल, कार्पास, कोशेय, सन आदि के वस्त्रों का धारण करना है। तीसरे 
नियम का अतिरेक प्रासाद, हम्ये या गुहा आदि में वास है। चौथे नियम का अति: 


रेक घी, मक्खन, तेल, मधु आदि का प्रयोग है । 


३५२ घमं-दशेन 


उपोसथ--किसी निश्चित तिथि तथा समय पर एकत्र होकर धर्मोपदेश करना 
तथा सुनना ही उपोसथ कहलाता है। भिक्षु-संघ के लिए यह आवश्यक था कि सभी 
भिक्षु चतुदंशी, पूर्णमासी या पक्ष की अष्टमी के दिन एक स्थान पर एकत्र हों तथा 
धमं और विनय का पाठ कर। संक्षेप में यह पक्ष की विशिष्ट तिथियों पर एक्नित 
होकर धर्मोपदेश की प्रथा है। महापदान सुत्तन्त में कहा गया है कि विपश्यी बुद्ध 
ने अपने शिष्यो को छः वर्ष में एक बार प्रातिमोक्ष पाठ के लिए एकत्न होने की आज्ञा 
दी थी । विपश्यी बुद्ध ने प्रातिमोक्ष का पाठ निम्नलिखित प्रकार से किया तथा भिक्षु 
संघ ने इसे दुहराया था । 


खन्ती परमं तपो तितिक्खा, निव्बानं परमं वदम्ति बुद्धा । 

त हि पन्त्रजितो परूपधाती, समणो होति परं विहेठयन्तो ॥ 
सब्बपापस्त अकरणं कुसलस्स उपसम्पदा । 
सचित्तपरियोदपनं एतं बुद्धान सासनं ॥ 
अनूपवादो अनूपद्यातो पातिमोकखे च संवरो । 
मत्तञ्मृता चभत्तरिमं पन्तन्व सथयनासनं | 
अधिचित्ते च भायोगो एतं बुद्धान सासनं ॥ 


अर्थात्‌ शान्ति और तितिक्षा परं तप है, निर्वाण को बुड़ों ने परमाथ कहा 
है, प्रब्रजित श्रमण दूसरों को दुःख, हानि न पहुंचाए; पाप न करना, पुण्य करना, 
अपने चित्त को निर्मल रखना, यही बुदधों का शासन है। दूसरों की निन्दा न करना, 
हिसा न करना, प्रातिमोक्ष में संयम रखना, भोजन में मात्रा समझना, विविक्त 
शयन और आसन का सेवन करना और ध्यान में लगना, यही बुरद्धो का शासन है 
( दीघ-तिकाय; पृ० ३४ ) । 


यही उपोसथ का स्वरूप है । इससे स्पष्ट है कि उपोसथ में भगवान बुद्ध की 
प्रमुख शिक्षाओं की आवृत्ति की जाती थी । इस अवसर पर सभी भिक्षु शील सम्पन्न 
होकर एकत्र होते थे । जिनके शील में कोई कमी होती थी उन्हें उपोसथ में सम्मि- 
लित होना निषिद्ध था। इस प्रकार अपराधी भिक्षुओं पर भी इसी दिन विचार 
होता था । यदि अपराध की मात्रा कम होती तो भिक्षु को चेतावनी वगैरह दी जाती 
थी । यदि अपराध गम्भीर होता तो दण्ड-विधान के लिए भिक्षु परिषद बुलायी जाती 
थी। इस प्रकार उपोसथ के दिन मुख्य घर्मोपदेश की आवृत्ति होती थी तथा धमं- 
विनय के नियमों की अवहेलना करने वाले भिक्षुओं को दण्डित मी किया जाता था । 
उनके शोल की रक्षा के लिए दण्ड-विधान आवश्यक था । 





१. डॉ० जी० सी० पाण्डेय, बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास; १० १४४ | 


बौद्ध धर्म ३५३ 


प्रातिमोक्ष--प्रातिमोक्ष भिक्षुओं के लिए विहित शील का विधान है । प्राति- 
मोक्ष का पाठ करने वाले भिक्षु को अनेक ग्रन्थों में संघपिता, संघस्थविर, संघपरि- 
णायक कहा गया है । प्रारम्भ में बौद्ध भिक्षुओं के लिए पाँच या दस प्रकार के शील 
माने गये थे । आगे चलकर प्रातिमोक्ष सूत्रों में इनका विस्तार किया गया । प्राति: 
मोक्ष सुत्न भिक्षुओं की परिशुद्धि के लिए रचे गये। शील-निर्वाह में कमी होने पर 
भिक्षुओं की परिशुद्ध आवश्यक थी । इसीलिए उपोसथ के साथ-साथ प्रातिमोक्ष का 
विधान है । प्रातिमोक्ष के आठ विभाग माने गये हैं-- 

१. पाराजिक, २. संघावशेष; ३. अनियत, ४, नैसगिक पातयन्तिक, ५. पात- 
यन्तिक; ६. प्रतिदेशनीय, ७. शेक्ष एवं ८. अधिकरण शमथ । 

इनमें धर्मो की संख्या में मतभेद है। महासांघिकों के प्रातिमोक्ष में २१८ 
धर्मो का विवरण है, सर्वास्तिवादियों के प्रातिमोक्ष में २६३, पालि प्रातिमोक्ष में 
२२७ घमं हैं । 

१, पाराजिक--इसमें चार पातको का विवरण है जिसके कारण भिक्षु-संघ 
के अयोग्य हो जाता है--ब्रह्मचयं का अभाव, चौर-कमें, मनुष्य वध और किसी अलौ- 
किक शक्ति को प्राप्त करने का असत्य दावा । 

२. संघावशेष--इसके अन्तगंत १३ अपराधों की गणना है- शुक्रविसुष्टि 
करना; काम-भावना से स्त्री के शरीर का स्पशं करना, किसी स्त्री से कामब्वासता 
सम्बन्धो सम्भाषण करना, किसी स्त्री से काम-सन्तर्पण की चर्चा करना, स्त्री-पुरुष 
के बीच मध्यस्थता करना, अस्वामिक कुटी निर्माण में युक्त स्थान का अतिक्रमण करना, 
सस्वामिक विहार निर्माण में व्यतिक्रम करना, द्वेष के कारण अन्य भिक्षु पर दोषा- 
रोपण करना, थोड़ी सूचना के आधार पर पाराजिक दोषारोपण करना, सुंघ में भेद 
करना, संघ में भेद करने वालों का अनुमोदन करना, कुल-दोष बतलाना, दूसरों के 
परामर्श का निरादर करना आदि । 

३. नेसगिक पातयन्तिक--इसके अन्तर्गत तीस दोषों की चर्चा है। इसमें 
चीवर सम्बन्धी सोलह नियम, आसन बनवाने के सात नियम, पाँच निषेध आदि 


सम्मिलित हैं । 
४, पातयन्तिक--इसके अन्तरगत &२ धर्मों का विवरण प्राप्त होता है, जेसे 


असत्य वचन, चुगली करना, चिढ़ाना, निषिद्ध स्त्री के. साथ लेटना, स्त्रियों को 
लम्बा उपदेश देना, चमत्कार की बातें करना आदि सम्मिलित हैं । भिक्षुणी के साथ 
एकान्त में वार्तालाप; विकाल भोजव, मछली; मांस आदि का निषेध आदि सभी 


इसमें हैं । 
५, प्रतिदेशनीय--इसके अन्तरगत चार धमं हैं--अज्ञातिक भिक्षु के साथ 


भोजन करना, भिक्षु-भोजन के समय भिक्षुणी के परसने में सहायता करना; निर्धन 
२३ 
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और श्रद्धालु उपासकों के घर भोजन लेना; अप्रति संविदित भोजन को पहले ग्रहृण 
करना । 

६. शेक्ष--यह भिक्षु लोगों के लिए सीखने के नियम हैं। इन नियमों की 
संख्या में विवाद है। कहीं पर ७५ तो कहीं १०६ शैक्ष धर्मों का वर्णन किया गया 
है । इनमें भिक्षा-ग्रहण करना, मल-मुत्र त्याग करना, उठना-बैठना, धर्मोपदेश करना; 
सुनना आदि सबके नियम हैं। 

७. अधिकरण शमथ--यह्‌ संघ के नियम-सम्बन्धी विवादों का अन्त करता 
है। हम पहले विचार कर आये हैं कि भिक्षु प्रायः नियमों के औचित्य के सम्बन्ध 
में आपस में झगड़ा कर लेते थे । इस प्रकार के झगड़ों को दुर करने के लिए सात 
उपाय बतलाए गये हैं--सम्मुख-विनय, स्मृति-विनय; अमूढृःविनय; प्रतिज्ञातकरण, 
यद्दभुयसिक; तत्पापीयसिक और तृणप्रस्तारक। सम्मुख-विनय संघ के सम्मुखवादी 
और प्रतिवादी के आपस के झगड़े को दूर करता है। स्मृति-बिनय में जब भिक्षु 
अपने ऊपर लगाये गये दोषों को स्वीकार नहीं करता तो वह संघ के सम्मुख अपने को 
निर्दोष सिद्ध करता है । अमूढ़ विनय में भिक्षु मुढ़ अस्था में अपराध करे तो वह 
अभूढ़ अवस्था में उसे स्मरण नहीं कर सकता। प्रतिज्ञातकरण में अपने ऊपर लगाये 
हुए आरोपों को स्वीकार करना है। यद्भूयसिकीय के अन्तर्गत यदि किसी विवाद 
का अन्त न हो तो मताधिक्य के सहारे इसका अन्त हो सकता है। यत्पापीयसिक में 
यदि भिक्षु अपने अपराध को कभी माने और कभी न माने तो वह दण्ड का भागी 
बनता है । भिक्षु के सम्मुख अपराध को बतलाकर उसे दण्ड दिया जाता है । 


बोद्-धर्म का अन्तित स्वरूप 

` बौद्ध धर्म का अन्तिम स्वरूप तान्त्रिक है। इसे मन्त्रयान कहते हैं। हमने 
पहले दो प्रमुख यान हीनयान और महायान के अन्तर्गत चार सम्प्रदायों-वभाषिक/ 
सोव़ान्तिक; योगाचार विज्ञानवाद और माध्यमिक शून्यवाद पर विचार किया है। 
इनमें प्रथम दो हीनयान या सर्वास्तिवाद के सम्प्रदाय हैं । इन सम्प्रदायो में महात्मा 
बुद्ध की मूल देशना को ही प्रमाण माना गया है। महायान केवल बुद्ध-वचन नहीं । 
इस यान का आधार भी बुद्ध-ववन ही है, परन्तु व्याख्या बिल्कुल नई है। नयी 
व्याख्या के कारण नई-नई मान्यताएं भी उत्पन्न हुई हैं। ऐतिहासिक दृष्टि से महा- 
यान की नयी मान्यताओं में वैदिक दर्शन की मान्यताओं से समता है । विज्ञानवाद 
और शून्यवाद की माच्यतायें अद्वैत-वेदान्त की मान्यताओं के निकट हैं। वैदिक 
आचायों के वाद-विवाद के फलस्वरूप महायान में भी अनेक वैदिक मान्यताओं को 
प्रकारान्तर से मान लिया गया है। उदाहरणाथ ल्षिकायवाद; बोधिसत्व आदि के 
सिंद्धान्तो पर वेदिक देववाद का प्रभाव हे; महायान की भक्ति-भावना वैदिक दर्शन 
को भक्ति-भावना से प्रभावित है। आठवीं शताब्दी में बौद्ध -घर्म में एक नये यात कॉ 
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जन्म होता है जिसे “मंत्रयान' कहते हैं। इस यान का बोद्धम बुद्ध-वचन से बहुत 
दूर है। इस यान में तान्त्रिक साधना की प्रधानता है। अनेक देवी-देवताओं की 
कल्पना है, मन्त्रों, धारणियों, योगिनियों आदि का वर्णेन है। महायान के बोधिसत्व 
मन्त्रयान में अलौकिक और चमत्कारी पुरुष माने जाते हैं, बोधिसत्व की महाकरुणा 
के स्थान पर ऋद्धि-सिद्धि की चर्चा भी प्रारम्भ की गयी है । अविलोकितेश्‍्वर और 
अन्य बोधिसत्वो के स्थान पर इस यान में भैरवी चक्र और स्त्री-सम्भोग आदि को 
भी उचित माना गया है। इस यान में मन्त्र, हठयोग और मथुन को तान्त्रिक साधना 
का प्रधान अंग माना गया है। 


तान्त्रिक बौद्ध-धर्म के दो सम्प्रदाय माने जाते हैं-मन््रयान ( ४०० ई० से 
७०० ई० तक ) और बज्रयान ( ८०० ई० से १२०० ६० तक ) । कुछ विद्वानों का 
कहना है कि मन्त्रयान का 'धारणी युग” महासांधिक सम्प्रदाय से ही प्रारम्भ हो जाता 
है, क्योंकि इसके अनुसार तथागत की रूपकाय एक प्रकार का “सिद्धदेह' है। महा- 
सांधिकों की आन्ध्रक और वैतुल्यक शाखाओं में मिथुन की चर्चा को अध्यात्म के लिए 
उपयोगी माना गया है। इस हष्टि से मंत्रयान का उदय महायान के साथ ही है। 
वज्रयान को मन्त्रयान का मिश्रित रूप माना जाता है । इसमें तान्त्रिक तत्व और 
महायान के दार्शनिक सिद्धान्त दोनों हैं; परन्तु इसमें माध्यमिको का विशुद्ध विचार 
मार्ग नहीं । मैत्रेय और आचायं असंग के योगाचार दर्श॑न में “परावृत्ति' का सिद्धान्त 
है। सम्भवतः यही तान्त्रिक साधना का श्रीगणेश है। सर्वप्रथम बौद्ध तान्त्रिक ग्रन्थ 
'मञ्जुश्चीमूलकल्प' तथा “गुह्यसमाज' हैं। मञ्जुश्रीमूलकल्प को महावंपुल्य महायान 
सुत्न भी कहा जाता है। 

गुह्य समाज तान्त्रिक साधना के लिए विख्यात है। इस साधना का प्रारम्भ 
तोसरी शताब्दी में हुआ, परन्तु तीन सौ वर्षो तक यह साधना गुप्त रही । बाद में 
इसका प्रकाश हुआ तथा धर्मेकीति के बाद इसका अधिक प्रचार हुआ । वीं शताब्दी 
में इस साधना के अनेक ग्रन्थ प्राप्त होते हैं। पञ्चध्यानी बुदूधों की धारणा इस 
साधना का प्रधान अंग है । इन साधना के अनुसार पाँच ध्यानी बुद्ध बज््रधर से 
उत्पन्न होते हैं । बज्र ( हीरा ) प्रज्ञा को कहा गया है। अतः प्रज्ञा से ही बुद्धो की 
उत्पत्ति होती है । बुद्ध तो बज्त्राधिपति माने जाते हैं। ध्यानी बुद्ध सर्वदा ध्यान में 
ही रहते हैं। इनके प्रत्येक ध्यान की मुद्रा अलग-अलग है । पाँच ध्यानी बुदूधों की 
पांच मुद्रायें भी हैं-धमं-चक्र-प्रवतंन, वरद, समाधि, मंत्र, अभूमिस्पशं । इन मुद्राओं 
में पञ्चध्यानी बुद्ध हैं--वैरोचन, रत्न सम्भव, अमिताभ, अमोधसिदिध और भक्षोम्य। 
ये पञ्चध्यानी बुद्ध पञ्चःस्कन्धों के अधिष्ठाता माने जाते हैं। पाँच स्कन्ध हैं--रूप, 
वेदना; संज्ञा; संस्कार और विज्ञान । इनमें से प्रत्येक स्कन्ध का अधिष्ठाता एक बुद्ध 
है जिसकी एक विशेष मुद्रा है तथा जिसका एक विशेष प्रकार का ध्यान है । प्रत्येक 
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ध्यानी बुद्ध के साथ एक विशेष शक्ति भी है। यही शक्ति तथा ध्यानी बुद्ध का 
मिथुन भाव है । इस मिथुन भाव से बोधिसत्व सम्बद्ध रहते हैं। इस प्रकार पाँच 
कुल' कल्पनीय हैं। इन्हीं की क्रमबद्ध व्यवस्था से तथागत मण्डल निष्पन्न होता है 
तथा उसके विवरण से गुह्य-समाज का प्रारम्भ होता है ।* इस परम्परा में कामोप- 
भोग, मांसाहार आदि विहित हैं। वस्तुतः बौद्ध धर्मं की गुह्य समाज परम्परा शाक्त 
परम्परा से प्रभावित है । 


उपरोक्त विवरण से स्पष्ट होता है कि वज्रयान में महात्मा बुद्ध की नैतिक 
शिक्षा का विकृत रूप प्राप्त होता है । तथागत ने मनुष्य को स्वावलम्बी और स्वतंत्र 
होने की शिक्षा दी, देवी देवताओं का पूर्णतः विरोध किया; परन्तु वज्जयान में 
मनुष्य परतंत्र और परावलम्बी प्रतीत होता है । तन्त्-साधना का फल गुरु के बिना 
सम्भव नहीं | आचार्य अनंगवज्र गुरु का महत्व बतलाते हुए कहते हैं कि गुरु की 
सन्तिधि से शिष्य का बोधिचित्त उसी प्रकार उद्भासित होता है जिस प्रकार सूयं 
की सन्निधि से सूर्यकान्तमणि । अत; गुरु से बज्राभिषेक की प्राथना करनी चाहिये 
तथा उन्हें गुरुदक्षिणा समपित करनी चाहिए ।' अतः इस परम्परा में गुरु का महत्व 
अधिक है। गुरु की कृपा के बिना निर्वाण का लाभ असम्भव माना गया है। जँसा 
कि पहले कहा गया है, इस परम्परा में भोग को निषिद्ध नहों माना गया है । अनंग- 
वज्ञ का कहना है कि सब कुछ मायामय समझकर इच्छानुसार भोग करना चाहिये, 
क्योंकि वजनाथ ने त्रैधातुक को साधकों के भोग के लिए ही बनाया है। स्त्री को 
कथमवि त्याज्य नहीं समझना चाहिये, क्योंकि सम्भोग से वजपत्व की सिद्ध होती 
है।' संक्षेप भें हम कह सकते हैं कि गुह्यसमाज की तान्त्रिक-साधना वाममागं की 
साधना है। इस समाजकी साधना का सार बतलाते हुए कहा गया है कि सभी 
बुद्धों ( भूत, वतंमान और भविष्य के जगे हुए लोगों ) का परम पावन उपदेश 
है-प्राणियों का वध करना, झूठ बोलना, चोरी करना, दूसरे की स्त्री का सेवन 
करना आदि | निश्चित रूप से यह कहा जा सकता है कि वज्रयान की वाममार्गी 
साधना ही बौद्ध-धमे के प्रति अनास्था और अश्रद्धा का कारण बनी । 
I ७ 
९. डॉ० जी० सी० पाण्डेय, बोद्ध धमे के विकास क 
२, प्रज्ञोपायविनिश्चय सिद्ध । आचायं अनंगवज्ञ, 
३. आचार्य अनंगवज्र, तृतीय परिच्छेद । 
४. प्राणिनश्च त्वया धात्या वक्तव्यं च मृषा वचः । 
अदत्तं च त्वयां ग्राह्यं सेवनं योषितामपि ॥ 
““'"'''ऐषों हि स्वेबुद्धानां समय; परमशाश्वत ॥ 


यत्यसमाज तत्त्व; पुरातत्व निबन्धावली, पृ० १४३:१४४ 


1 इतिहास, पृ० ४६६ । 
प्रथम परिच्छेद 
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जैन धम 





जेन धर्म का अर्थ 

साधारणतः विष्णु को देवता मानने वाले को वैष्णव, शिव को शैव, शक्ति 
को मानने वाले को शाक्त कहते हैं । उसी प्रकार जिन” को देवता मानने वाले को 
जैन कहते हैं तथा उनके धमं को जैन धर्म कहते हैं; परन्तु जैन साहित्य में जैन धर्म 
और दशेन का एक विशेष अर्थ है। “जिन! शब्द का अर्थ है 'जोतने वाला? अर्थात्‌ 
सभी प्रकार के विकारों पर विजय प्राप्त करने वाला ही “जिन” कहलाता है। जिनों 
के द्वारा उपदेश किये गये ध्म को ही जेन धर्म कहते हैं। जिन लोग स्वभाव-सिद; 
जन्म-सिद्ध, शुद्ध, बुद्ध भगवान नहीं होते, वरन्‌ साधारण प्राणियों के समान ही जन्म 
ग्रहण कर काम, क्रोधादि विकारों पर विजय प्राप्त कर परमात्मा बन जाते हैं अर्थात्‌ 
ईश्वरत्व को प्राप्त होते हैं । ऐसे वीतराग, सवंज्ञ हितोपदेशी ही 'जिन' हैं तथा उनके 
द्वारा दिया गया उपदेश ही जैन धमे है।* 
जेन परस्परा 

जैन अनुश्चुति के अनुसार यह जगत कर्मभूमि है जो पहले कभी भोगभूमि 
थी । भोगभूमि की अवस्था में मानव स्वगिक आनन्द प्राप्त करता था। मनुष्य की 
सारी आवश्यकतायें कल्पवृक्ष से पुरी हुआ फरती थी, परन्तु यह नंसागक सुख 
अधिक दिनों तक न रह सका, जनसंख्या बढी तथा मनुष्य की आवश्यकता नित्य 
नया रूप धारण करने लगीं। फलतः भोगभूमि कमंभूमि में बदल गयी । इसी समय 
चौदह कुलकर या मनु उत्पन्न हुए । ये कुलकर इसलिए कहलाते थे कि इन्होंने कुल 
की प्रथा चलाई तथा कुल के उपयोगो आचार, रीति-रिवाज, सामाजिक व्यवस्था का 
निर्माण किया । चौदह कुलकरों में श्री नाभिराय अन्तिम कुलकर हुए । इनके पुत्र का 
नाम ऋषभदेव था जो जैन धमं के आदि प्रवतंक थे । इन्हीं से जेत धमं की परम्परा 
का प्रारम्भ होता है। भगवान ऋषभदेव को जैन ग्रन्यो के ह जिन या तीर्थंकर" 
मानते हूँ । सम्पूर्ण जैन धर्म तथा दर्शत ऐसे ही चौबीस तीर्थङ्करो की वाणी या उपदेश 
का संकलन है । इन चौबीस तीथंङ्करों में भगवान ऋषभदेव प्रथम तथा भगवान 
महावीर अन्तिम तीर्थङ्कर माने जाते हैं। ; 


१. पं० कैलाशचन्द्र शास्त्री, जैन धर्म, पर ६५ । 
२, 'तीर्थंङ्कुर' का विस्तृत विवेचन आगेहै। 





३५५ धैमे-दशंन 


तीर्थङ्करो के सम्बन्ध में एक और भी महत्त्वपूर्ण बात जैन अनुश्रृतियो भै 
बतलायी गयी है। जैन-परम्परा के अनुसार इस हृश्यमान जगत्‌ में काल का चङ्ग 
सदा घुमा करता है । यद्यपि काल का चक्र अनादि और अनन्त है तथापि उस कालः 
चक्र के छः विभाग हैं-१. अतिसुखरूप, २. सुखरूप, ३. सुख-दुःखरूप, ४, दुःख. 
सुखरूप, ५, दुःखरूप और ६, अति दुःखरूप । जगतु गाड़ी के चकके के समान सदा 
दुःख से सुख की ओर तथा सुख से दुःख की ओर घुमता रहता है । सुख से दुःख की 
ओर जाने को अवसपिणी काल या अवनति काल कहते हैं और दुःख से सुख की भोर 
जाने को उत्सपिणी काल या विकास काल कहते हैं । इन दोनों के बीच की अवधि 
लाखों-करोड़ों वर्षों से भी अधिक है। प्रत्येक अवसपिणी भीर उत्सपिणी काल के 
दुःख-सुखरूप भाग में चौबीस तीर्थङ्करो का जन्म होता है जो 'जिन' अवस्था को प्राप्त 
करके जैन-धर्म का उपदेश कराते हैं।! इनमें भगवान ऋषभदेव ( आदिनाथ ) 
स्ंप्रथम तीथं ङ्कर और भगवान महावीर ( वर्धमान ) अन्तिम थे । इनके अतिरिक्त 
और भी २२ तीथंड्कर हुए भजितनाथ; सम्भवनाथः; अभिनन्दननाथ, सुमतिनाथः 
पद्म9भ, सुपाश्वेनाथ, चन्द्रप्रभ; सुविधिनाथ, शीतलनाथ; श्रेयांसनाथ, वासुपूज्य, 
विमलनाथ; अनन्तनाथ, धमंनाथ; शान्तिनाथ, कृन्थुनाथ, अरताथ, मल्लिनाथ, 
मुनि सुब्रत, नमिनाथ, अरिष्टनेमि ( नेमिताथ ) एवं पाश्वनाथ इत्यादि । ये सभी 
महात्मा जिन कहलाते हैं जिन्होंने केवल ज्ञान को प्राप्त कर निर्वाण लाभ किया। 
अन्तिम तीथंङ्कर भगवान महावीर माने जाते हैं। इनका जन्म ईसा से ६०० वर्ष 
पहले कुण्डग्राम में हुआ था । इनके पिता का नाम सिद्धार्थ तथा माता का नाम 
ब्रिशला था । इनका जन्म स्थान अब वैशाली के नाम से बिहार में सुप्रसिद्ध स्थान 
है । महावीर जन्म से ही बड़े दयालु थे। उन दिनों यज्ञों में निरीह पशुओं की हत्या 
देखकर महावीर का हृदय पिघल गया । ३० वर्ष की आयु में इन्होंने प्रब्रज्या ली, 
ध्यानस्थ हो गये। १२ वर्षे को कठोर तपस्या के बाद इन्हें केवलन्ज्ञान प्राप्त हुआ | 


३० वषं तक धर्म प्रचार कर ७२ वर्ष की अवस्था में इन्होंने पावा नगरी में निर्वाण 
लाभ किया । 


जैन परम्परा के लिए प्रायः श्रमण शब्द का प्रयोग होता है जिसका अर्थ 
'साधु' है । इसे ही समन और शमन भी कहते हैं । श्रमण शब्द “श्रम? धातु से बनता 
है । 'श्रम' का अर्थ होता है--परिश्रम करना । 


तपस्या का दुसरा नाम परिश्रम भी है ।' जो व्यक्ति अपने ही श्रम से उत्कर्ष 
की प्राप्ति करते हैं वे श्रमण कहलाते हैं। समन का अथं होता है समानता । जो 





१. पं० कैलाश चन्द्र शास्त्री; जैन धमं, पु० ३-४ | 
२, _श्राम्यन्तीति श्रमणः तपस्यन्तीत्यर्थंः । दशवैकालिकवृत्ति; १/३ 


जन घमं ३५६ 


व्यक्ति प्राणि-मात्च के प्रति समभाव रखता है, विषमता से सवंदा दूर रहता है, 
जिसका जीवत विद्व-प्रेम और विश्व-बन्धुत्व का प्रतीक होता है, जिसके लिये स्व-पर 
का भेद-भाव नहीं होता, जो प्रत्येक प्राणी से उसी भाँति प्रेम करता है जिस प्रकार 
अपने से प्रेम करता है; उसे किसी के प्रति द्वेष नहीं होता और न किसी के प्रति उसे 
राग ही होता है। वह राग और द्वेष की तुच्छ भावना से ऊपर उठकर सबको एक 
हृष्टि से देखता है । 

शमनः का अर्थ है-शा्त करना । जो व्यक्ति अपनी वृत्तियों को शान्त करने 
का प्रयत्न करता है, अपनी वासनाओं का दमन करने का प्रयास करता है और 
अपने इस प्रयत्न में बहुत कुछ सफल होता है वह शभ्रमण-संस्कृति का सच्चा अनुयायी 
है। हमारी ऐसी वृत्तियाँ जो उत्थान के स्थान पर पतन करती हैं, शान्ति के बजाय 
अशान्ति उत्पन्त करती हैं, उत्कर्ष की जगह भपकर्ष लाती हैं वे जीवन को कभी सफल 
नहीं होने देतीं । ऐसी अकुशल वृत्तियों को शान्त करने से ही सच्चे लक्ष्य की प्राप्ति 
हो सकती है। इस प्रकार की कुवृत्तियों को शान्त करने से ही आध्यात्मिक विकास 
हो सकता है। श्रमण-संस्कृति के मुल में श्रम; सम और शम--ये तीनों तत्त्व 
विद्यमान हैं । 

जेत धमं के सिद्धान्त 


अनन्तधर्सात्मक पदार्थ या वस्तु 

जैन धर्म के अनुसार प्रत्येक पदार्थं त्रिलक्षण सम्पन्न माना गया है, अर्थात्‌ 
प्रत्येक पदार्थ के तीन लक्षण हैं-उत्पाद, व्यय ओर ध्रोव्य। अतः त्रिलक्षण ही 
पदार्थं का सामान्य लक्षण माना गया है । यह सामान्य लक्षण वस्तु के अनन्त धर्म 
का सूचक है। प्रत्येक पदार्थ में उत्पत्ति, विनाश और स्थिरता ये तीनों लक्षण पाये 
जाते हैं । द्रव्य में गुण ध्रूव है परन्तु पर्याय परिवर्तनशील है? इनकी उत्पत्ति और 
विनाश सर्वदा होता रहता है । इसी कारण द्रव्य को गुणपर्यायात्मक कहा गया है, 
अथवा द्रव्य, गुण और पर्याय का आश्रय है । द्रव्य को नित्यानित्य दोनों कहा गया 
है । तात्पर्यं यह है कि द्रव्य गुण रूप से नित्य है तथा पर्याय रूप से अनित्य हैं। इस 
प्रकार द्रव्य सत और क्षणिक, नित्य और अनित्य दोनों है । एक उदाहरण के द्वारा 
इसे स्पष्ट किया जा सकता है--मृत्तिका से घट का निर्माण होता है, अर्थात्‌ मृत्तिका 
के पिण्ड रूप पर्याय का नाश हो घट रूप पर्याय की उत्पत्ति होती है, परन्तु द्रब्य 
( मृत्तिका ) ) वर्तमान रहती है। अतः द्रव्य सवृ हुआ मृत्तिका रूप से, क्या।क एक 
पर्याय के विनाश से दूसरे पर्याय की उत्पत्ति होती है, परन्तु आकार-परिवतन से द्र" 
का परिवर्तन नहीं होता । द्रव्य नित्य है तथा उसका आकार या पर्याय अनित्य । यहो 


१, डॉ० मोहन लाल मेहता, जैन धर्मन्दर्शत, पृ० १०१०१०६ । 


३६० धर्म-दर्शन 


सदक्षदात्मक, नित्यानित्यत्मक; ध्रोन्य, उत्पाद भौर व्यय नामक विलक्षण से सम्पन्न 
द्रव्य माना गया है । कुछ दाशंनिक द्रव्य को नित्य, एकरस, अपरिवतंनशील भौर 
कूटस्थ मानते हैं, यह समीचीन नहीं, क्योंकि इससे परिवर्तेन की व्याख्या नहीं हो 
पाती । जगतु परिवर्तनशील है तथा समस्त जागतिक पदाथ भी परिवतेनशील हैं। 
क्षण-क्षण में परिवर्तन वस्तु का स्वभाव है। बाल्यावस्था, युवावस्था तथा वृद्धावस्था 
आदि मानव-जीवन के ही परिणाम हैं, परन्तु फिर भी मनुष्य की एकता बनी रहतो 
है, अर्थात्‌ बाल्यावस्था से वुवावस्था में परिवर्तित एक ही मनुष्य है। इस प्रकार 
परिवतेन के साथ ही अपरिवर्ततशीलता भी है। यदि पदार्थो को सर्वथा क्षणिक ही 
मान लिया जाय तो पूर्व क्षण तथा उत्तर क्षण में सम्बन्ध का विच्छेद हो जायेगा। 
इसी कारण ज॑न-धर्म में द्रव्य को नित्यानित्यात्मक, सामान्यविशेषात्मक त्विलक्षण 
सम्पन्न माना गया है। 


द्रव्य के दो भेद हैं--जीव द्रव्य और अजीव द्रव्य ।१ 

१. जीव द्रव्य---जीव या आत्मा जैन धमं में एक स्वतन्त्र द्रव्य माना गया 
है । जीव का लक्षण है 'चेतना” अर्थात चेतना ही जीव का असाधारण धर्म बतलाया 
गया ( चेतना लक्षणो जीवः ) है । चेतना की दो अवस्थाएँ होती हैं--अन्तमु'ख तथा 
बह्विमुख । जब चेतना अन्तमु'खो हो आत्मस्वरूप को ग्रहण करती है तो इसे दर्शन 
कहते हैं । जब चेतना बहिमु'खी हो बाह्य पदार्थों को ग्रहण करती है तो इसे ज्ञान 
कहते हैं । दूसरे शब्दों में हम कह सकते हैं कि जब चेतना से 'स्व' से भिन्न किसी 
बाह्य पदार्थ का ग्रहण होता है तो चैतन्य ज्ञान कहलाता है तथा जब चैतन्य से 
चैतन्य का ही ग्रहण होता है तो चंतन्य-दर्शन कहलाता है । यह चेतना जीव का गुण 
है, अतः जीव का ज्ञान ही दशंनात्मक कहा गया है, परन्तु यहां यह ध्यान देने को बात 
है कि चेतना गुण होते हुए भी चेतना ओर जीव में गुण-गुणी का सम्बन्ध नहीं है। 
न्याय-वैशेषिक में भी ज्ञान को आत्मा का गुण बतलाया गया है। इस गुण का गुणी 
या आधार आत्मा है जिसमें यह शान नामक गुण समवाय सम्बन्ध से समवेत रहता है। 
इसी कारण न्याय-वेशेषिक में आत्मा ज्ञानवान या ज्ञान वाला कहा गया है, परन्तु जैन- 
धर्म में आत्मा को ज्ञान स्वरूप कहा गया है; अर्थात्‌ जीव स्वयं चेतना है। आत्मा 
शान वाला नहीं, ज्ञान ही आत्मा है। दोनों में कोई भेद नहीं ।* 

सारांश यह है कि जैन धमं में जीव या आत्मा चैतस्यस्वरूप स्वीकार किया 


१. विसेसिए जीवदव्वे अजीवदव्वे य । अनुयोगद्वार, सत्र १२३ 


२, ( क ) दव्वं सल्लक्खणियं उप्पादन्वयधुवसंजुत्त म्‌ । 
गुणपज्जयासयं वा ज तं भण्णांति सब्बण्ठ ॥ 


कुन्दकुन्द का प्रवचनसार, १० 


हकको 


जैन धर्म ३९१ 


गया है । यह चैतन्य ही ज्ञाता तथा द्रष्टा है। जीव प्रभु है, कर्ता है, भोक्ता है तथा 
अपने शरीर के बराबर है, कमें सम्बद्ध है। जीव को प्रभु कहने का तात्पयं यह है 
कि जीव अपने कर्मों का स्वतः स्वामी है । कर्म से ही जीव का बन्धन तथा मोक्ष दोनों 
होता है। इसी प्रकार जीव को कर्ता माना गया है; क्योंकि जीव को यदि अकर्त्ता 
मान लिया जाय तो बन्धन और मोक्ष की व्याख्या नहीं हो सकेगी । जीव का इनसे 
कोई सम्बन्ध नहीं, अतः जीव कत्ता है । जीव में पांच प्रकार के भाव माने गये हैं-- 
क्षायिक, क्षायोपशमिक, औपशमिक, औदायिक और पारिणामिक । इसी प्रकार जीव 
को भोक्ता भी कहा गया है, क्योंकि उसे सुख-दुःख की अनुभूति होती है । कर्ता भोक्ता 
होने के कारण जीव को कमे संयुक्त माना गया है। तात्पयं यह है कि बन्धन मर 
मोक्ष दोनों प्रकार के कमों के लिए जीव ही उत्तरदायी है। जीव को शरीर के बरा? 
बर बतलाया गया है, क्योंकि शरीर के प्रत्येक अग में आत्मा व्याप्त है। जिस प्रकार 
छोटे या बड़े स्थान को पाकर प्रकाश कम या अधिक होता है उसी प्रकार शरीर में 
व्याप्त आत्मा भी छोटे या बड़े शरीर की आकृति के अनुसार ही होती है । तात्पयं 
यह है.कि शरीर के परिमाण के अनुसार ही आत्मा का परिमाण है । बाल्यावस्था का 
शरीर युवावस्था के शरीर में बदल जाता है तो आत्मा भी युवावस्था के शरीर के 
परिमाण को धारण करती है । 

जीव या आत्मा की सिद्धि के लिए जैन धर्म में कुछ तकं भी दिये गये हैं। 
ये तके निम्नलिखित हैं-- 

१. आत्मा को सुख-दुःख आदि गुणों का साक्षाद्‌ अनुभव होता है। सुख- 
दुःख आदि चैतन्य के गुण हैं जिनका प्रत्यक्ष अनुभव होता है। यदि ये गुण हैं तो 
इनका आधार ( आत्मा ) भी अवश्य है । 

२. हमें ज्ञान प्राप्त होता है इन्द्रियों के माध्यम से । इन्द्रियाँ साधन हैं, करण 
हुं । इन साधनों से ज्ञान प्रात करने वाला जीव आत्मा ही है। आत्मा ही इन 
साधनों का उपयोग करता है। 

३. शरीर अचेतन है परन्तु सक्रिय है । इसको क्रिया का संचालन करने वाला 
कोई चेतन तत्त्व ( जीव ) अवश्य होना चाहिए । शरीर स्वयं अपना संचालन नहीं 


कर सकता, जँसे--यन्त्न । 


( ख ) णाणं अप्प हिं मदं बट्टदि णाणं ण अप्वाणं । 


यम्हा णाणं अप्पा णाणे व अण्णं वा ॥ 


कुन्दकुन्द का प्रवचनसार, २४ 


१. जीवो ति हुबदि चेदा उवभोग विसेदियो पह es । 
भोत्ता य देहमत्तो णहि मुत्तो कर ॥ पः्चास्तिकाय 
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४. शरीर के निर्माण और विकास से भी जीव-द्रव्य या आत्म-तत्त्व को (ष 
होती है । शरीर तो पुद्गलों के संयोग का परिणाम है, परन्तु पुद्गलों में संयोग 
कराने के लिए किसी निमित्त कारण की आवश्यकता है। यह निमित्त कारण जीव 
या आत्मा ही है। 


जीव दो प्रकार का होता है-संसारी और मुक्त । 


( क ) सांसारिक जीव--सांसारिक जीव वह है जो शरीर धारण कर कमं. 
बन्धन के कारण नाना योनियों में भ्रमण करता रहता है। संसारी जीव चार प्रकार 
के हैँ नारकी, तियांञ्च, मनुष्य और देव । पृथिवी के नीचे नरक में निवास करते 
वाला जीव नारकी है तथा ऊपर स्वगं में निवास करने वाले जीव देव कहलाते हैं। पशु, 
पक्षी आदि तियंञ्च हैं तथा हम सभी मनुष्य हं । सभी जीवों में ज्ञानेन्द्रियाँ भिन्न हूँ 
जिनके द्वारा जीव स्पशे, रस, गन्ध तथा शब्द का ज्ञान भातत करते हँ । पृथ्वीकायिक, 
जलकायिक, अग्निकायिक, वायुकायिक और वनस्पतिकायिक जीवों को केवल एक ही 
इन्द्रियस्पश होता है। इन जीवों को स्थावर कहा जाता है। कीट आदि की दो 
इद्धियाँ होती हैं--स्पर्श तथा रसना । चींटी आदि जीवों की तीन इन्द्रियां होती हैं-- 
स्परे, रसना तथा घाण। भ्रमर आदि जीवों की चार इन्द्रियां होती हैं-स्पशं, 
रसना, घाण तथा चक्षु । मनुष्य, पशु, पक्षी आदि की पाँच इन्द्रियां होती हैं-स्पश, 
रसना; घाण, चक्षु तथा श्रोत्र । 


( ख ) मुक्त जीव--ये जीव सभी प्रकार के कर्म-बन्धन से मुक्त रहते हैं। 
मुक्त जीव इस लोक में नद्दी वरन्‌ कर्मबन्धन का त्याग कर लोकाग्र में निवास करते 
हैं। अतः मुक्त जीवों को “लोकाग्र-निवासी” सिद्ध कहते हैं। मुक्त जीवों में कोई भेद 
नहीं होता । 


२. अजीव-द्रव्य--धजीव द्रव्य वे हैं जिनमें चेतना नहीं होती । अजीव द्रव्य 
के पाँच भेद हैं--पुद्गल, धमं, अधमं, आकाश और काल । 


( क ) पुद्गल--ख्प, रस; गन्ध, स्पशंवान्‌ होना ही पुद्गल का लक्षण 
बतलाया गया है। पुद्गल के दो भेद हैं--परमाणु और स्कन्ध । पुद्गल का न्यूनतम 


एक रस, एक रूप, एक गन्ध तथा दो स्पशे होते हे । परमाणओं के समह से उत्पन्न 
रव्य स्कन्ध कहलाता है। दो परमाणृओं से द्ृयणुक, तीन 'परमाणमों से त्वयणुक 
इत्यादि बनते हैं। इसी प्रकार संख्यात, असंख्यात और अनन्त परमाणं से संख्यात- 
प्रदेशी, असंख्यात-प्रदेशी तथा असंख्य-प्रदेशी स्कन्ध बनते हैं। स्कन्ध के छः भेद हैं-- 
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१. अतिस्थूल; जैसे--लकड़ी; पत्थर; पर्वत आदि । 
२, स्थूल, जसे--दूध, घी, तेल; पाती आदि । 

३. स्थूल-सूक्षम; जैसे--“छाया) प्रकाश भादि । 

४, सूक्ष्म-स्थृल, जैसे--रस; गन्ध, वणं; स्पष्ठ आदि । 
५, सूक्ष्म, ज॑से--कमं वर्गणा आदि सुक्ष्म स्कन्ध हैँ । 
६. अतिसूक्ष्म, ज॑से-क्रमंवर्गंणा से भी छोटे द्रयणुक । 


( ख ) घर्म तथा अधमं द्रव्य--गति का कारण धमं द्रव्य तथा स्थिति का 
कारण अधम द्रव्य है । पञ्चास्तिकाय में कहा गया है कि जैसे इस लोक में जल 
मछलियों के चलने में सहायक है, वैसे ही धर्म द्रव्य जीव ओर पुदगलों के चलने में 
सहायक है। जैसा धमं द्रव्य है वैसा ही भधमं द्रध्य। ठहरते हुए जीव और पुद्गलों को 
पृथ्वी की तरह ठहरने में सहायक है । घर्म-अधर्मं स्वयं निष्क्रिय द्रव्य हैं परन्तु जीव= 
पुद्गल भादि सक्रिय द्रव्यो की गति, स्थिति में सहायक हैं । 


( ग ) आकाश द्रव्य---आकाश नित्य सर्वव्यापी द्रव्य है । यह सभी द्रव्यों को 
स्थान देता है। आकाश के दो भेद हैं--लोकाकाश और अलोकाकाश । लोकाकाश 
सर्वव्यापी आकाश के मध्य में है और उसके चारों ओर अलोकाकाश है । आकाश 
निष्क्रिय द्रव्य है तथा रूप; रस, शब्द; स्पशं, गन्ध से रहित है तथा अमूतिक 
द्रव्य है। 


( घ ) काल द्रव्य-सभी द्रव्यों में परिवर्तन का सहकारी काल-द्रव्य है। जित 
प्रकार कील की सहायता से चक्रादि घूमते हैं ( यद्यपि चक्र में घुमने की शक्ति है 
फिर भी कील की आवश्यकता होती है ) उसी प्रकार काल-द्रव्य की सहायता से ही 
सभी में परिवर्तन होता है । लोकाकाश में घड़ी-घण्टा; दिनशरात आदि व्यवहार का 
कारण फाल ही है। काल दो प्रकार का है--निश्चय-काल और व्यवहार-काल । 
कालाणु को निइचय काल कहते हैं । कालाणुओं के निमित्त से ही संसार में प्रति क्षण 
परिवतंन होता रहता है। आकाश के एक प्रदेश में स्थित पुद्गल का एक परमाणु 
मन्द गति से जितनी देर में उस प्रदेश से लगे हुए दूसरे प्रदेश पर पहुंचता है उसे समय 
कहते हुँ । यह समय कालनद्रव्य का पर्याय है । समथों में समूह को ही भावली; 
उच्छ्वास, प्राण, स्तोक, घटिका, दिन-रात आदि कहा जाता है। यह सब व्यवहार 
काल है। इसके द्वारा ही निश्‍चय काल या काल-द्रव्य के अस्तित्व का अनुमान किया 


जाता है ॥ 
३, पे० कैलाश चन्दर शास्त्री; जैन धम, १० १०६ । 








३६४ घमं-दशन 
अनेकान्तवाद 


जेन धमं के अनुसार पदार्थ अनन्तधर्मात्मक हैं अर्थात्‌ वस्तु के अनन्त रूप 
हैं, अनन्त धमं हैं। यही अनेकान्त दर्शन कहलाता है। वस्तु का स्वरूप विराट है, 
उसमें सतृ-असत्‌, भाव-भभाव आदि विरुद्ध धमं विद्यमान हैं। हमने पहले विचार 
किया है कि पदार्थ ल्लिलक्षण-सम्पन्न हैं अर्थात्‌ प्रत्येक पदार्थ में उत्पाद, व्यय और 
भौव्य तीनों गुण विद्यमान हैं । ध्रौव्य या ध्रुव नित्यता का परिचायक है तथा उत्पाद 
और व्यय ( उत्पत्ति और विनाश ) अनित्यता के परिचायक हैं। प्रत्येक वस्तु 
नित्य-अनित्यात्मक, परिणामी-अपरिणामी, शाश्वत-क्षणिक, सत-असत्‌ दोनों है। 
प्रत्येक वस्तु गुण रूप से नित्य तथा पर्याय रूप से अनित्य है। पदार्थ द्रव्य रूप से 
नित्य है; परन्तु विकार रूप से अनित्य है। एक उदाहरण द्वारा इसे स्पष्ट समझ 
सकते हँ--सुवर्ण के पिण्ड को गलाकर उसके परिमाण से विभिन्न आभूषण बनते हैं, 
पुनः विभिन्न आभूषणों को गलाकर स्वर्णपिण्ड का निर्माण करते हैं । इस प्रकार 
आकार में परिवर्तन होता रहता है, परन्तु द्रव्य वही रहता है । अतः वस्तु द्रव्यरूप 
से नित्य तथा आकार या पर्यायरूप से अनित्य है। यही पदाथ का नित्य-अनित्यात्मक 
स्वभाव है । 


प्रत्येक वस्तु सत्‌ तथा असत्‌ दोनों है । वस्तु अपने स्वरूप की हृष्टि से सत्‌ 
है, परन्तु अपने स्वरूप के अतिरिक्त अन्य वस्तु के स्वरूप की दृष्टि से प्रत्येक वस्तु 
असत्‌ है। सकंथा सत्‌ असत्‌ कोई वस्तु नहीं । प्रत्येक वस्तु किसी हृष्टि से या किसी 
अपेक्षा से ही सत्‌ ओर असत्‌ दोनों प्रतीत होती है । स्वरूप की हृष्टि से प्रत्येक वस्तु 
सत्‌ है, क्योंकि वस्तु का स्वभाव उसी में रहता है, दूसरे में नहीं । घट का अपना 
स्वरूप है, पट का अपना स्वरूप है। घट पट नहीं है। दोनों का स्वरूप दोनों में 
अलग-अलग विद्यमान है। अतः घट पट अपने स्वरूप से नित्य हैं, परन्तु पर-स्वभाव 
की हृष्टि से असत्‌ हैं। घट टूट जाने पर विनष्ट हो जाता है; अतः असत्‌ है। इस 
प्रकार प्रत्येक वस्तु अपने स्वभाव की हृष्टि से सत्‌ है, परन्तु पर-स्वभाव की हृष्टि से 
असत्‌ है । इस प्रकार हष्टि से या अपेक्षा से वस्तु अनन्त धर्मात्मक सिद्ध होता है। 
पदार्थ भावरूप है तथा अभावरूप भी है। सत्‌-असत्‌ भाव अभाव विरोधी प्रतीत 
होते हैं, परन्तु इन विरोधी धर्मों का समन्वय करना ही जैन घम का अनेकान्तवाद 
कहलाता है । इसके अनुसार वस्तुका स्वरूप अनन्त है, पदार्था के धर्म अनन्त 
हैं। किसी भी वस्तु का सर्वेथा एकरूप होना असम्भव है। संक्षेप में अस्ति-वास्ति; 
भाव-अभाव, शाश्वत-उच्छेद, नित्य-परिणाम का समन्वय करना ही अनेकान्तवाद की 
देन है । यही अनेकान्तवाद जैन धर्म का तत्वविषयक हष्टिकोण है । इस हष्टिकोण 
को विशेषता यही है कि इसमें विरोधी धर्ष भी समाहित हैं । यह जैन हष्टि की 
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उदारता का परिचायक है ।! किसी एक वाद की शरण ग्रहण करना संकीणंता है; परन्तु 
अनेकान्तवाद से विरोधी धमं का समन्वय करना विशाल दृष्टि तथा उदार-विचार 
का परिचायक है । आगे स्याद्वाद में इसकी अधिक विवेचना की जायेगी । 


स्याद्वाद 


स्याद्वाद भाषा की एक निर्दोष प्रणाली है जिसके द्वारा अनेकान्तवाद का 
समर्थन किया जाता है । हम पहले विचार कर आये हैं कि अनेकान्तवाद के अनुसार 
वस्तु का स्वरूप अनन्तधर्मक हे—तिव्यानित्यात्मक, भेदाभेदात्मक; एकानेकात्मक} 
सदसदात्मक, नित्य-परिणामी है। इस अनन्तधर्मात्मक हृष्टि का स्याद्व।द से प्रतिपादन 
किया जाता है । अनेकधर्मात्मक वस्तु का ज्ञान उतना ही कठिन है जितना उसकी 
भाषा का ज्ञान । किसी एक ज्ञान से हम वस्तु के किसी एक ही धमं को जानते हैं 
तथा एक ही शब्द से उसके किसी एक ही धमं की विवक्षा होती है, परन्तु वस्तु के 
अनन्तधर्मक होने से उसकी भाषा भी असाधारण है। यदि वस्तु का स्वरूप अनन्त है 
तो उसके प्रतिपादन की शैली भी ऐसीं ही होनी चाहिए जिससे वस्तु के अनन्त 
स्वरूप का संकेत हो । वस्तुओं के इस अनन्त स्वरूप के संकेत की प्रणाली का नाम 
स्याद्वाद है। इस स्याद्वाद को विशेषता यह है कि यह विरोधी धर्मों का संकेत 
करता है । 


स्याद्वाद का अर्थ--कुछ लोग स्यात्‌' का अर्थे 'शायद' समझते हैं; परन्तु 
यह भ्रामक है । शायद अनिश्‍चितता का सूचक है; परन्तु स्याद्वाद एक निश्चित 
सिद्धान्त का द्योतक है। इसी तरह कुछ लोग श्यात्‌’ का अर्थ “कदाचित्‌? या 
'सम्भावना' समझते हैं; परन्तु कदाचित्‌ या सम्भव आदि संशय की ओर इंगित करते 
हं । स्याद्वाद संशय नहीं सत्य, सुनिश्चित सिद्धान्त का वाचक है। स्यात्‌ का सही अथं 
हे किसी प्रकार से । इस अर्थ में स्याद्वाद अपेक्षावाद' का सिद्धान्त है। एक ही वस्तु* 
सत्‌ तथा असत्‌ दोनों है । गुण की दृष्टि से सत्‌ तथा पर्याय की दृष्टि से भसत्‌ है । 
एक ही व्यक्ति पिता भोर पुत्र दोनों हो सकता है। वह अपने पिता की अपेक्षा पुत्र 
है तथा अपने पुत्र की अपेक्षा पिता है। एक ही वस्तु किसी के लिए अच्छी है, तो 
किसी दूसरे के लिए वह बुरी भी हो सकती है । 
इन विरोधी धर्मों की विवक्षा स्यात्‌' से ही सम्भव है । तात्पयं यह है कि 
१. समस्त पदार्थों के पारस्परिक सम्बन्ध पर ध्यान दिए बिता सत्य का ज्ञान नहीं 
हो सकता-- है 
एको भाषः सवंथा येन ष्टः भावाः सर्वया तेन हष्टाः। 


सर्वे भावाः सर्वथा येन द्रष्टा एको भाव) सर्वथा तेन हृष्टः ॥ 
बड्दशंन समुच्चय टीका, पृ० २२२ 
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किसी अपेक्षा से ही विरोधी धर्मों का संकेत होता है। यही स्याद्वाद का सिद्धान्त 
कहलाता है । यह किसौ विवक्षित धमं से इतर धर्मों की भी सूचना देता है। जव 
हम किसी वाक्य में “स्थात्‌” शब्द का प्रयोग करते हैं. तो इसका अर्थ है कि हम जित 
घमं की विवक्षा कर रहे हैं वह मुख्य है तथा अन्य धमं गौण हैं। अतः हम अन्य धो 
का निषेध नहीं करते वर्‌ उन्हें अविवक्षित या गौण मान लेते हैं। इस प्रकार 
के मुख्य तथा गौण दोनों धर्मो का संकेत हो जाता है। यदि हम कहते हैं “स्यात 
अस्ति' तो इसका अर्थे है कि हम “अस्तित्व” की मुख्य रूप से विवक्षा करते है । एक 
लौकिक उदाहरण द्वारा इसे स्पष्ट समझ सकते हैं--कोई व्यक्ति पिता और पुत्न दोनों 
है । अपने पिता की अपेक्षा वह पुन्न तथा अपने पुन्न की अपेक्षा पिता है। अतः अपने 
पिता की हृष्टि से उसका पुत्॒त्व धर्म मुख्य है और शेष धर्म गौण है। पुनः अपने पुत्र 
की अपेक्षा उसका पितृत्व धम मुख्य है तथा अन्य गौण । भतः अनन्तधर्मात्मक ( पिता- 
पुत्तात्मक आदि ) धर्मों में जिस धर्म की विवक्षा हो वह मुख्य है तथा अन्य गौण । 
यह स्याद्वाद है जिसके द्वारा अनन्त धर्मात्मक वस्तु के स्वरूप का मुख्य तथा गोण 
दोनों भाव से प्रतिपादन सम्भव है। अतः अनेकान्तवाद की हृष्टि के लिए स्याद्वाद की 
माषा-प्रणाली की आवश्यकता है जिसके द्वारा अनन्तधमत्मिक वस्तु के स्वरूप का 
संकेत हो । किसी शब्द के साथ स्यात्‌' जोड़ देने से यह स्पष्ट हो जाता है कि शब्द 
मुख्य तथा गौण भाव से अनेकान्त अर्थ का प्रतिपादन करता है। उदाहरणार्थ--जब 
हम कहते हैं कि 'स्यात्‌ घटो अस्ति? अर्थात्‌ किसी अपेक्षा से घट है तो इसका अर्थ है 
कि हम घट के अस्तित्व की मुख्य रूप सो विवक्षा कर रहे हैं; परन्तु नास्तित्व का 
निषेध नहीं कर रहे हैं। नास्तित्व यहाँ गौण रूप से विवक्षित है । किसी हृष्टि से 
घट है ( रूप की दृष्टि से ) परन्तु घट के धर्म अनन्त हैं । रूप की दृष्टि से उसका 
अस्तित्व रहने पर भी अन्य दृष्टि से उसका नास्तित्व हो सकता है । घट में रूप, 
रस, गन्ध, स्पर्शं आदि अनेक गुण हैं। अतः रूप को दृष्टि से घट है (स्यात्‌ 
घटो अस्ति ) परन्तु रस, गन्ध, स्पश आदि की अपेक्षा से घट नहीं भी ( स्यात्‌ घटो 
नास्ति ) है। इस प्रकार अस्ति, नास्ति दो विरोधी धर्मों की विवक्षा करने वाला 
सिद्धान्त ही स्याद्वाद है । 

सप्तभंगी--सप्तभंगी नय सात प्रकार का वचन-विन्यास है जिससे स्याद्वाद की 
अभिव्यक्ति होती है। तात्पर्य यह है कि हम सात प्रकार के परामशों ( Judgement ) 
का व्यवहार करते हैं जिससे किसी वस्तु के अनन्त धमो की अभिव्यक्ति हो सके। वस्तु 
के धर्म तो अनन्त हैं, अतः उनके लिए अनन्त परामश भी होना चाहिए; परन्तु सात 


बु प्रत्येक भंग एक प्रकार का 
परामश या नय कहलाता है । जैन दानिक प्रत्येक नय के साथ *स्यात? छ 
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से ) सिद्ध होती है। हम किसी भी वस्तु के स्वरूप को सात प्रकार के नयो या परा- 
मर्शों द्वारा अभिव्यक्त कर सकते हैं। सात नय निम्नलिखित हैं-- 


१. स्यात्‌ अस्ति घटः; अर्थात्‌ किसी अपेक्षा से घट है । घट का अपने द्रव्य, 
काल, क्षेत्र, भाव आदि की अपेक्षा से अस्तित्व है । 


२. स्यान्नास्ति घटः, अर्थात्‌ किसी की अपेक्षा घट नहीं है। दूसरे पदार्थ के 
द्रव्य, काल; भाव; क्षेत्र आदि की हृष्टि से घट नहीं है । घट में घट से भिन्त पदार्थं का 
भेद है । अतः घट से भिन्न पदार्थ की हृष्ट से घट नहीं है। 


३. स्यादुभयो घटः ( अस्ति नास्ति च ), अर्थात्‌ किसी हृष्टि से घट है भी 
और नहीं भी है । घट स्वरूप की दृष्टि से है तथा पररूप की दृष्टि से नहीं है, अर्थात्‌ 
अपने क्षेत्र, काल, द्रव्य, आदि की दृष्टि से है परन्तु दूसरे क्षेत्र, काल, द्रव्य आदि की 
हृष्टि से नहीं भी है, भत; घट उभयरूप है । 


४, स्यात्‌ अवक्तव्यो घटः; अर्थात्‌ किसी अपेक्षा से घट अवक्तव्य है । पहले भंग 
में हमने 'असिति' का प्रयोग किया तथा दूसरे भंग में 'नास्ति' का, परन्तु जहाँ अस्ति 
नास्ति दोनों का एक साथ प्रयोग होता है तो हमें कोई शब्द नद्दीं मिलता जिसके द्वारा 
हम अस्ति, नास्ति दोनों की विवक्षा कर सकें, अतः भवक्तव्य है। अवक्तव्य अस्तित्व 
तथा नास्तित्व दोनों का मिश्रित रूप है । इसे एक व्यावहारिक दृष्टान्त द्वारा स्पष्ट 
किया जा सकता है। घट का वर्ण इयाम तथा रक्त दोनों है। पकने के पहले घट 
एयाम वर्ण का है तथा रक्त वणं का नहीं है ( स्यात्‌ घटो अस्ति तथा स्यातू घटो 
नास्ति ), पकने के बाद रक्त वर्ण का है तथा श्याम वणं का नहीं है, परन्तु जब घट 
पक रहा है ( श्याम से रक्त में बदल रहा है ) तब अस्ति नास्ति दोनों है । मस्ति 
नास्ति ( श्याम; रक्त ) की विवक्षा मुख्य रूप से एक साथ नहीं द्वो सकती । अतः घट 


का रंग अवक्तव्य है । 


५. स्यात्‌ अस्ति भवक्तव्यो घटः, अर्थात्‌ किसी अपेक्षा से घट का अस्तित्व है 
तथा घट अवक्तव्य भी है । किसी दृष्टि से द्रव्य, क्षेत्र, काल आदि से घट का अस्तित्व 
है, परन्तु जब इनका स्पष्ट तिदशन न हो तो घट अवक्तव्य है । _ उदाहृरणार्थ-घट 
रक्त वर्ण का है ( स्यात्‌ अस्ति ) परन्तु जब वर्ण का स्पष्ठ निदेश न हो तब घट 


अवक्तव्य है । 


६, स्यात्‌ नास्ति अवक्तव्यो घटः अर्थात्‌ किसी अपेक्षा से घट नहीं है तथा 
अवक्तव्य भी है | घट अपने से भिन्न पदार्थ के क्षेत्र, द्रव्य) काल आदि की हष्टि से . 
नहीं है तथा इनका स्पष्ट निर्देश न होने के कारण अवक्तव्य भी है। 


७. स्यात्‌ अस्ति नास्ति अवक्तव्यो घटः, अर्थात्‌ किसी अपेक्षा से घट है, नहीं 
है तथा अवक्तव्य है। घट स्वद्रव्य, काल क्षेत्रादि से है, परद्रव्य, काल क्षेत्रादि से 
नहीं है । इनका स्पष्ट निर्देश न होने से अवक्तव्य भी है । 


स्याद्वाद को समालोचना 

उपरोक्त सातो नयों में प्रथम चार नय मौलिक हैं। पाचवाँ प्रथम तथा चौथे 
का मिश्रण है, छठाँ दुसरे तथा चोथे का मिश्रण है तथा सातवाँ तीसरे तथा चौथे का 
मिश्रण है । अतः शुद्ध नय चार ही हुए । अन्य दर्शनों में भी चार प्रकार के तकं की 
चर्चा की गयी है। उदाहरणार्थं, बौद-दर्शन के अव्याकृत में अस्ति, नास्ति, उभय 
तथा नोभय का दृष्टान्त मिलता है । यह चतुष्कोटिक तकं कहलाता है। इसी प्रकार 
वेदान्त दर्शन में भी चार प्रकार के तकं का निरूपण मिलता है। तात्पय यह है कि 
चार प्रकार के वचन भंग तो अन्य दशंनों में भी उपलब्ध होते हैं, परन्तु अन्य तीन 
प्रकार कहीं नहीं प्राप्त होते। अतः शेष तीन कोटि को जैन धमं की शुद्ध देन कहा 
जा सकता है । प्रथम चार प्रायः अन्य धर्मों में भी समान ही हैं। 


बोद्ध तथा वेदान्ती जैन ध्म के स्याद्वाद की कड़ी आलोचना करते हैं । 
सुप्रसिद्ध बौद्ध दाशंनिक आचार्य घर्मेकीति का कहना है कि तत्व को सत्‌ तथा असत्‌ 
दोनों बतलाना तो प्रलाप मात्र ही है।! यदि सभी तत्व उभयरूप हैं, अर्थात्‌ नित्या- 
नित्यात्मक दोनों हैं तो पदार्थों का भेद सम्भव नहीं । ऐसी दशा में दही खाने का 
इच्छुक व्यक्ति ऊंट के लिए दौड़ने लगेगा ।' क्योंकि दही स्व-दही के समान ही पर 
जाउँट रूप भी है। यदि ऊंट में कोई विशेषता है तो इसी प्रकार की विशेषता सवंत्न 
है । इसी प्रकार आचाय अचंट का कहना है कि उत्पाद, व्यय और ध्रीव्य ये तीनों 
विरोधी धर्म हैं, ये एक ही धम में नहीं रह सकते । उत्पाद और व्यय परिणाम के 
सुचक हैं तथा ध्रोव्य ( ध्रुव ) नित्यता का सूचक है । कोई भी तत्व नित्यानित्यात्मक 
नहीं हो सकता है । प्रभाकर गुप्त आदि आचाय भी इसी प्रकार का दोष स्याद्वाद तथा 
अनेकान्तवाद में दिखलाते हैं । 

वेदान्तियों न भी स्याद्वाद की कड़ी आलोचना की है। श्री शंकराचायं का 
कहना है कि स्याद्वाद 'अनिश्चितता का सुचक है ॥ किसी वस्तु को सत्‌ और असत्‌ 
( है भी ओर नहीं भी है ) दोनों कहना तो अनिश्चितता मात्र ही है, क्योंकि इनसे 


१. प्रलपन्ति प्रतिक्षिप्तं तदप्येकान्तसम्भवात्‌ । प्र० वा० 
२. सवेस्योभयरूपत्वे तद्विशेषनिराङ्कृते । 

चोदितो दघि खादेति किमुष्ट्रं नाभिधावति ॥ प्र० वा० 
३. नेकस्मिन्नसम्भवात्‌ । वा० सु० २/५/३३ 
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वस्तु के स्वरूप का निश्चय नहीं हो पाता तथा निःसंशय प्रवृत्ति नहीं होती । पुनः 
श्री शंकराचार्य ने चौथे भंग--अव्यक्त में दोष दिखलाया है । उनके अनुसार किसी 
वस्तु के बारे में कुछ कहना भी और उसे अव्यक्त बतलाना तो वचन में स्पष्ट विरोध 
है। यदि पदार्थ अव्यक्त है तो उसके वारे में कुछ भी कथन नहीं किया जा सकता । 


सप्तमंगी नय की परीक्षा से पता चलता है कि इसमें मुल चार ही नय हैं। 
पाचर्वां, छठाँ तथा सातर्वा तो क्रमशः पहला-चौथा, दूसरा-चौथा तथा तीसरा-चौथा 
का योग मात्र है । श्री कुमारिल भट्ट का कहना है कि इस प्रकार जोड़ने से तो सात 
ही क्‍यों सैकड़ों नय हो सकते हैं ।* तात्पयं यह है कि बाद के तीन नय व्यर्थं हैं । इसी 
प्रकार कुछ आधुनिक वेदान्ती भी स्याद्वाद की आलोचना करते हूँ। डाँ० सवंपल्ली 
राधाकृष्णन ने बतलाया है कि स्याद्वाद हमें आपेक्षिक सत्य, अर्धसत्य का ही ज्ञान 
प्राप्त कराता है तथा इन्हीं अधंसत्यों को पुर्ण सत्य मान लेते की प्रेरणा देता है 12 
इसी प्रकार डाँ० चन्द्रधर शर्मा यशोविजय के विचारों की व्याख्या करते हुए कहते 
हैं कि इन नयों में विरोध के परिहार की शक्ति तो अवशय है, परन्तु इन नयो में 
सामञ्जस्य नहीं । ये सात नय आपेक्षिक सत्य हैं जो सात बिखरे हुए पुष्प के समान 
प्रतीत होते हैं। माला बनाने के लिए केवल पुष्प ही नहीं वरन्‌ पुष्पों को एक धागे 
में गूंथने की आवश्यकता है। इसी प्रकार इन आपेक्षिक नयों के लिए एक निरपेक्ष 
तत्व ( A}०।५९ ) की आवश्यकता है जिससे इनमें पारस्परिक सामञ्जस्य की 


व्याख्या हो सके ।° 


१. सप्तभंगीप्रसादेन शतभंग्यपि जायते । कुमारिल भट्ट 


2. The theory of relativity cannot be logically sustained without 
the hypothesis of an absolute. The fact that we are conscious 
of our relativity means that we have to reach out to a fuller 
conception, Tt is from that higher absolute point of view that 
the lower relative ones can be explained... 

8, Radhakrishnan, Indian Philosophy, Vol. 1, pp. 305-306, 

3. But the difficulty is that the Nayas have not been woven tos 
gether. The Absolute is the only thread which can weave them 
together and it has been wantonly thrown away by Jainism. It 
is forgotten that a mere pooling together of the Nayas by no 
means removes their contradictions. For this a proper syn- 
thesis...... is required which will unify all the Nayas. In the 


absence of this synthesis is an Impossibility for Jainism (2202१ 
A Gritical Survey of Indian Philosophy, 7. 57. 
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जीव का बन्धन तथा मोक्ष 

प्रायः सभी भारतीय दाशंनिक आत्मा और शरीर के संयोग को बन्धन कहते 
हैं तथा आत्मा और शरीर के वियोग को मोक्ष कहते हैं। बन्धन संसार है तथा मोक्ष 
निर्वाण है। असंसारी तथा अविकारी आत्मा शरीर के संयोग से संसारी तथा विकारी 
बनकर नाना प्रकार के बलेशों को सहन करता है तथा कमंप्रभाव से नाना योनियों 
में भ्रमण करता है । बन्धन का यह अनवरत चक्र अनादि है, परन्तु सान्त है। मोक्ष 
ही इसका अन्त है । यह मोक्ष ज्ञान-साध्य है; क्योंकि ज्ञान की प्रचण्ड ज्वाला समस्त 
शुभाशुभ कर्मो को भस्मसात्‌ कर देती है। कर्म के तिमुल होवे से नृतन शरीर 
धारण की प्रक्रिया सर्वथा समाप्त हो जाती है । तात्पर्य यह है कि आत्मा और शरीर 
का वियोग हो जाता है, शरीर-जन्य या अज्ञान-जनित सभी क्लेशों का शमन हो जाता 
है तथा शमन के उपरान्त परम शान्ति का लाभ होता ठै । बन्धन और मोक्ष सम्बन्धी 
मूल विचार में प्रायः सभी दशनों में साम्य है परन्तु इनकी व्याख्या में वैषम्य है। 
सभी दशन इस समस्या का निदशेन अपने ढंग से करते हैं तथा इसका निदान भी 
अपनी हृष्टि से ही निकालते हैं । 

जैन दर्शन में जीव और अजीव के सम्बन्ध को या आत्मा और पुद्गल 
( शरीर ) के संयोग को बन्धन बतलाया गया हूँ। जैन धर्म के अनुसार चेतना 
ही जीव का स्वरूप या गुण हूँ। जीव स्वभावतः साधन चतुष्टय सम्पन्न है अर्थात्‌ 
आत्मा में अनन्त ज्ञान; अनन्त दर्शन, अनन्त वीर्यं और अनन्त आनन्द स्वभावतः 
विद्यमान हैँ । अज्ञानवश कर्म-प्रभाव से जीव की ये शक्तियाँ लुप्तप्राय हो जाती हैं, 
फलतः जीव बन्धन में पड़ जाता है । ज्ञान के प्रभाव से कमं निर्मूल हो जाता है, 
जीव को उपरोक्त शक्तियाँ पुनः प्राप्त हो जाती हैं तथा जीव मुक्त हो जाता है| मुक्त 
अवस्था में उसके अनन्त ज्ञान, दर्शन, सुख; वीर्यं आदि विकसित हो उठते हैं तथा 
जीव का स्वरूप निखर जाता है जैसे विक्रार की समासि से स्वर्ण का स्वरूप निखर 
जाता है । 

जीव तथा पुद्गल के संयोग को बन्धन कहा गया है, परन्तु यह संयोग क्यों 
ओर केसे होता हे? जैन धर्म में इसका उत्तर दिया गया है कि आत्मा और शरीर 
में सम्बन्ध कर्म के कारण होता है, अर्थात्‌ कर्म ही बन्धन का कारण हँ । जीव तथा 
कर्म का सम्बन्ध हो जाने पर आत्मा तथा पुद्गल दोनों अपनी यथार्थ दशा में नहीं 
रहते तथा एक दूसरे को प्रभावित करना प्रारम्भ कर देते हैं। हम जो भी कर्म करते 
हैं वह राग-द्वेष जन्य हैं । राग-द्ेष युक्त जीव की प्रत्येक मानसिक; वाचिक तथा 


कायिक क्रिया के साथ एक द्रव्य जीव में आता है तथा जीव से बंध जाता है ।! यहाँ 


१. परिणमदि यदा अप्पा सुहम्मि असुहम्मि रागदोषजुदो । 
तं पविसदि कम्मरथं णाणावरणाधिमावेहि ॥ प्रवचनसार 
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यह प्रश्न हो सकता है कि जीव का सम्बन्ध कर्म से हुआ ही क्यों? जैन दार्शनिकों 
का कहना है कि जीव तथा कर्म का सम्बन्ध अनादि है । 


कर्म से राग-द्वेष तथा राग-द्वेष से कमं उत्पन्न होते हैं । जैनाचार्यों का कहना 
है कि संसार में दो अवस्थाएँ स्थित हैं, उनके राग-रूप और द्वेष-रूप परिणाम हैं। 
उन परिणामों से नये कर्म बधते हैं, कर्म के कारण ही जन्म-प्रहण होता है, जन्मः्प्रहण 
से शरीर मिलता है, शरीर से इद्धियाँ होती हैं, इद्धियों से विषय ग्रहण होते हैं, 
विषय ग्रहण करने से इष्ट विचारों से राग और अनिष्ट विचारों से द्वेष होता है । 
इस प्रकार संसार चक्र में स्थित जोव के भावों से कर्मबन्ध और कमंबन्ध से राग-द्वेष 
रूप भाव उत्पन्न होते हैं ।! संक्षेप में कमं ही पुद्गलों को जीव की ओर थाकृष्ट करते 
हैं । अतः कर्म ही जीव तथा पुद्गलों में संयोग का कारण माना गया है। जीव का 
प्रत्येक कमं रागन्द्रेष का निमित्त पाकर जीव से बँध जाता है। 


जैन धमं में कमं का अर्थ कमं-परमाणु हँ जो जीव को पुद्गलों की ओर 
आढृष्ट करते हैं । कमे-परमाणु कषायों के ही कारण पुद्गलों को आकृष्ट करते हैं । 
राग-द्वेष-मोह-मान आदि भावों को ही कषाय कहा गया है। अतः बन्धन के यथार्थ 
कारण कषाय ही हैं। कषायों के कारण ही पुद्गल जीव की ओर आकृष्ट होते हैं । 
जीव की ओर कितने पुद्गल-कण आकृष्ट होंगे, यह जीव के राग-द्वेष युक्त कमें पर 
ही निर्भर है। जीव की ओर जो प्रवाह होता है उसे आस्रव कहते हैं । बन्धन की दो 
अवस्थाएँ मानी गयी हैं--द्रव्य बस्थत तथा भाव बन्धन । राग; द्वेष, विकार आदि 
भावों से जो बन्धन होता है उसे भाव-बन्धन कहते हैं तथा कर्म पुदगलों का जीव या 
आत्मा से सम्वन्ध द्रव्य-बन्धन कहलाता है । सर्वप्रथम बन्धन रागादि कषायों से प्रारम्भ 
होता है, बाद में इन कषायो के कारण ही कर्म-परमाणु पुद्गलों को आक्नष्ट करते हैं, 
जिससे जीव शरीरधारी बनता है । 

उपरोक्त विवरण से स्पष्ट है कि जीव तथा पुद्गल का संयोग ही बन्धन है । 
जैन धर्म में इस बन्ध-तस्व के चार भाग बतलाये गये हैं-प्रक्कति-बन्ध, प्रदेश-बन्ध, 
स्थिति-बन्ध तथा अनुभाग-बन्ध । कमं-परमाणओं के कारण अनेक प्रकार का स्वमाव 
पड़ना प्रकृति-बन्ध है । कमं पुद्गलों की संख्या तियत होना प्रदेश-बस्ध कहलाता है । 
कर्म-पुदगलों का जीव के साथ समय नियत होना स्थिति-बन्ध हैं तथा कर्स-पुद्गलों में 
फल की शबित का निश्चय करने वाला अनुभाग-बन्ध कहलाता है। ये चारों बन्धन 
कमे-जन्य हैं । अतः संक्षेप में कमं ही बन्धन का कारण है। 

ये करम बेधने के बाद जब उनका उदय काल आता है तो स्वयं ही अपना 
फल देते हैँ । जैसे शराब पीने से नशा होता है और दूध पीने से पुष्टि होती है, शराब 
St 7722 


१. आचायं कुन्दकुन्द, पञ्चास्तिकाय गाथा १२८-११० । 
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या दूध पीने के बाद उसका फल देने के लिये किसी दूसरे फल-दाता की आवश्यकता नहीँ 
होती, उसी तरह कर्म भी जीव पर अपना अच्छा या बुरा प्रभाव डालते हैं। कमे तो 
जीव की ही परिणति का परिणाम है । जीव के परिणामों के अनुसार ही वे शुभाशुभ 
रूप होकर तदनुसार ही फल देते हैं। उदाहरण के लिये यदि किसी ने नरकाति का 
बन्ध किया तो मरते समय उसके परिणाम खराब होगे और वह मरकर नरक-गति में 
जन्म लेगा; कितु यदि नरक-गति का बन्ध करने के पश्चात्‌ उसके परिणाम संभलते 
हैं और वह शुभ कार्थों में लगता है तो नरक-गति में तो उसे अवश्य जाना पड़ेगा 
कितु अधिक दुःख वाले नरकों में न जाकर कम दुःख वाले नरक में जायगा। जैन 
कर्म-सिद्धान्त के अनुसार आगामी भव की आयु का बन्ध करके ही जीव मरता है और 
मरते ही दूसरा जन्म घारण कर लेता है । 


जो धर्म आत्मा को व्यापक मानते हैं, उनके मतानुसार तो आत्मा का गमन 
सम्भव नहीं है, किन्तु जैन धर्म आत्मा को शरीर-परिमाण मानता है। जिस प्राणी 
के शरीर का जितना आकार होता है, उसकी आत्मा का भी उतना ही आकार होता 
है । जैसे दीप का प्रकाश स्थान के अनुसार संकुचित या विस्तृत होता है, वैसे ही 
आत्मा भी शरीर के अनुसार संकुचित या विस्तृत होती है। 


अतः शरीर-परिमाण होने से मृत्यु के वाद आत्मा उस शरीर को छोड़कर 
दूसरा शरीर धारण करने के लिये गमन करता है और पूर्वेबद्ध कर्म के अनुसार तया 
जन्म धारण करता है । जन्म-मरण की यह परम्परा तब तक चालू रहती है, जब तक 
मुक्ति की प्राप्ति नहीं होती । 


मुक्त होने पर न तो आत्मा का अभाव हो जाता है भौर न उसके स्वाभाविक 
ज्ञानादि गुणों में ही कोई कमी आती है । प्रत्युत जैसे सुवर्ण अग्नि में तप कर शुद्ध 
और निमंल हो जाता है तथा उसका पीतता-गुण निखर उठता है; उसी तरह ध्यात 
रूपी अग्नि में तपकर आत्मा शुद्ध ओर निर्मल हो जाती है तथा उसके गुण परिपूर्ण 
होकर चमक उठते हैं भोर शुद्ध-बुद् वह परमात्मा अनन्त काल तक अपने स्वाभाविक 
सुख में निमग्त रहती है । न वह किसी का इष्ट करती है और न अनिष्ट करती है। 
उसे संसार के बुरे-भले से कोई प्रयोजन नहीं है। वह एक आदशे है; उसको सम्मुख 
रखकर हम उसके द्वारा निमित मागे पर चलकर उसके ही जैसे शुद्ध-बुद्ध निर्मल निविः 
कार शुद्धात्मा बनकर संसार चक्र से छुट सकत हैं । 


जेन धम में कसं-विचार 


हमारे व्यावहारिक जीवन की सभी उपलब्धियाँ कम -जन्य हैं । शरीर का रंग/ 
रूप, आकार; आयु, ज्ञानेन्द्रिय, कर्मेन्द्रिय आदि की संख्या सभी कमं के कारण ही प्रा 





| 
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होते हैं। कम का विश्लेषण तथा कर्म की व्याख्या जन धर्म का अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
अंग है । जैन धर्म में नियति का नियामक ईश्वर नहीं माना जाता । हमें जो कुछ 
आयु, ज्ञान, ऐश्वर्य आदि प्राप्त होता है वह अकस्वात्‌ नहीं तथा वह ईश्वर की कृपा 
से भी प्राप्त नहीं ५ कर्म अपना फल स्वतः देते हैं। अच्छा या बुरा कर्म शुभ तथा 
अशुभ फल का स्वयं दाता है । इसमें किसी अहृश्य शक्ति के नियन्त्रण की आवश्य- 
कता नहीं । 

जैन धर्म में कमें को मुख्यत; दो भागों में विभाजित किया जाता है--घाती 
कर्म तथा अघाती कर्म । ज्ञानावरण, दर्शनावरण, मोहनीय तथा अन्तराय प्रथम कोटि 
के कर्म हैं तथा आयु, नाम, गोत्र; वेदनीय द्वितीय कोटि के कमं हैं। कुल मिलाकर 
आठ कर्म माने गये हैं। इन आठ कर्मो के १५८ भेद होते हैं ।९ 

१. ज्ञानावरणीय--यह ज्ञान का आवरण करने वाला कमं है। इसके कारण 
ही जीव अल्प-ज्ञानी या विशेष-ज्ञानी होता है। इसके पाँच भेद हैं--मति, श्रुति, 
अवधि, मनःपर्याय एवं केवल । 

२, दशेनावरणीय--यह दर्शन का आवरण करने वाला कमं है । इसके कारण 
दर्शेन प्रकट नहीं होता । इसके नौ भेद हैं--चक्षु; अचक्षु, अवधि, केवल, निद्रा; 
निद्रा-अनिद्रा, प्रचला, प्रचला-अध्र चला तथा स्त्यान-गृद्धि । 

३. बेदनोय--यह सुख, दुःख की वेदना उत्पन्न करने वाला कमं है । इसके 
दो भेद हैं--साता एवं असाता । 

४. मोहनीय--यह जीव को मोहित करता है। इसके भट्ठाइस भेद हैं जो 
मुलतः दर्शन-मोहनीय एवं चारि्व-मोहनीय में विभाजित हैं। दर्शन मोहनीय के 
मिथ्यात्व; सम्यकूमिथ्यात्व, तथा सम्यधत्व तीन उपभेद हैँ। चारित्र-मोहुनीय के 
कषाय और नोकषाय दो उपभेद होते हैं। इनके भी क्रमशः सोलह और नौ उपभेद 
होते हैं। इस प्रकार मोहुनीय-कमं के कुल अटठाइस भेद होते हैं । 

५. आयु--यह जीव की अवधि का निश्चय करता है । इसके चार भेद हूँ-- 
देवायु, नारकायु, मनुष्यायु एवं ति्यंञ्चायु । 

६. नाम--अच्छे या बुरे शरीर की रचना नाम-कमं के कारण होती है। 
इसके १०३ भेद हैं। ये चार भागों में मूलतः विभक्त हैं--पिण्ड, प्रत्येक, तस एवं 
स्थावर । इसमें पिण्ड के पचहत्तर उपभेद, प्रत्येक के आठ उपभेद, त्रस के दस 
उपभेद एवं स्थावर के दस उपभेद होते हैं । इस प्रकार ताम<कर्म के कूल एक सौ तीव 
भेद होते हैं ।१ 
१. नाम-कम से सम्बन्धित विशेष विवेचन के लिये देखिये--कर्म-ग्रंथ ( प्रथम भाग ; 

कर्म वियाक ), हिन्दी अनुवाद (पं० सुखलाल ), (० ५८-१०९ | 
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७. गोद्र--इसके कारण जीव ऊच या नोच कुल में जन्म लेता है। इसे 
दो भेद हैँ--उच्च और नोच । 


८. अन्तराय--इसके कारण मनोवांछित फल की प्राप्ति में बाधा पहुंचती है। 
इसके पाँच भेद हैं--दान, लाभ, भोग, उपभोग तथा वीये। 


उपरोक्त आठों कमं प्रकृति-बन्ध के अन्तगेत हैं, क्‍योंकि इन्ही कर्म-परमाणुओं 
से मनुष्य का स्वभाव उत्पन्न होता है। यदि कर्म पुद्गल किसी बाधा डालने वाली 
क्रिया से खींचे गये हैं तो स्वभाव ज्ञानावरणीय होगा । 


कर्म की स्थिति--जैन धर्म में ज्ञानावरणीय आदि कर्मों की विभिन्न 
स्थितियाँ ( उदय में रहने का काल ) बताई गई हैं जो निम्नलिखित हैं-- 


कमं अधिकतम समय न्युनतम समय 
१. ज्ञानावरणीय तीस कोटाकोटि सागरोपम! अन्तमू हृतं 
२. दरशंतावरणीय is १ 
३. वेदनीय २१ _ बारह मुहूर्त 
४. मोहनीय सत्तर कोटाकोटि सागरोपम अन्तमूं हत 
५. भायु तँतीस सागरोपम ही 
६. नाम बीस कोटाकोटि सागरोपम आठ मुह 
७. गोत्र 5 11 
८. अन्तराय तीस कोटाकोटि सागरोपम अन्तम हत 


कर्मफल की तीव्रता-मन्दता-कर्मफल की तीब्रता और मन्दता का आधार 
तन्निमित्तक कषायों की तीत्रता-मन्दता है । जो प्राणी जितना अधिक कषाय की तीव्रता 
से युक्त होगा उसके पाप कम॑ अर्थात्‌ अशुभ कर्म उतने ही प्रबल एवं पुण्य कमं अर्थात 
शुभ कमे उतने ही निर्बल होगे। जो प्राणी जितना अधिक कषायमुक्त एवं विशुद्ध होगा 
उसके पुण्य कर्मे उतने ही अधिक प्रबल एवं पाप कमे उतने ही अधिक दुबल होंगे । 


कम के प्रदेश--प्राणी अपनी कायिक आदि क्रियाओं द्वारा जितने कं 
प्रदेश अर्थात्‌ कर्म-परमाणुमों का संग्रह करता है वे विविध प्रकार के कर्मों में विभतत 
होकर आत्मा के साथ बद्ध होते हैं। आयु कमै को सबसे कम हिस्सा मिलता है । नाम 
कर्म को उससे कुछ अधिक हिस्सा मिलता है। गोत्न कमे का हिस्सा भी ताम कमं 
जितना ही होता है। उससे कुछ अधिक भाग ज्ञानावरणीय, दर्शनावरणीय और 


१, सागरोपम आदि समय के विविध भेदों के स्पष्टीकरण के लिए दे० अतुयोगढार। | 


5, ` न ल { 
इस अरन्य से जैनों की कालविषयक मान्यता का भी ज्ञान हो जायगा । 
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अन्तराय इनमें से प्रत्येक कमें को प्राप्त होता है । इन तीनों का भाग समान रहता है । 
इससे भी अधिक भाग मोहनीय कर्म के हिस्से में जाता है । सबसे अधिक भाग वेदनीय 
कम को मिलता है । इन प्रदेशों का पुनः उत्तरःप्रक्ृतियों, उत्तरभेदों में विभाजन होता 
है । प्रत्येक प्रकार के बद्ध कर्म के प्रदेशों की न्यूनता-अधिकता का यही आधार है। 
पुण्य और पाप 

जैन धमं के अनुसार संसार का प्रत्येक कार्य कर्मजन्य नहीं होता है। इसी 
प्रकार जगत्‌ की प्रत्येक घटना भी कर्म के कारण नहीं होती है । विश्व में होने वाले 
प्रत्येक कार्यो एवं घटनाओं के विविध कारण होते हैं। कुछ घटनाएँ पोद्गलिक 
होती हैं, कुछ काल-जन्य, कुछ स्वाभाविक, कुछ आकस्मिक या संयोगवश एवं कुछ 
वैयक्तिक अथवा सामाजिक प्रयत्नजन्य होती हैं । जैन कमेवाद विशुद्ध व्यक्तिवादी है । 
जिस प्रकार जैन तत्ववाद आत्मा को स्वदेह-परिणाम मानता है उसी प्रकार जैन कमं- 
वाद कर्म को स्वशरीर-प्रमाण मानकर उसे व्यक्ति तक ही सीमित रखता है। जंसे 
जीव अपने शरीर में बढ़ रहकर ही अपना कार्यो करता है वैसे ही कर्म भी अपने 
शरीर की सीमा में रहकर ही अपना काम करता है । जेसे आत्मा सर्वव्यापक नहीं है 
वैसे ही कर्म भी स्वेव्यापक नहीं है । चूंकि आत्मा एवे कमें के कार्य अथवा गुण देह 
तक ही सीमित हैं अतः तदाधारभूत आत्मा एवं कमं भी स्व-देह तक ही परिमित हैं। 
वस्तुतः आत्मा और कमै ( नोकमंसहित ) के मिश्चित रूप का नाम ही देह है। जैन 
कमंवादी नैयायिको की भाँति काय॑माव के प्रति कमं को कारण मानने के पक्ष में 
नहीं हैं। जैन कर्मवाद से विपरीत नेयायिक ईश्वर और कर्मे को कायंमात् के प्रति 
साधारण कारण मानते हैं । 

कम दो प्रकार के होते हैं--शुभ और अशुभ ।* शुभ कर्ष पुण्य है और अशुभ 
कर्म पाप। इस प्रकार पुण्य एवं पाप शुभ एवं अशुभ कर्मों के अतिरिक्त कुछ भी नहीं 
है। चूंकि शुभ और अशुभ दोनों प्रकार के कर्मों का सम्बन्ध प्राणी के शरीर 
( सचेतन ) से है अतः पुण्य और पाप इन दोनों का सम्बन्ध भी उसी शरीर से ही 
है । जब यह कहा जाता है कि अमुक व्यक्ति पुण्यवान्‌ है तो इस कथन का तात्पये 
यह होता है कि उस व्यक्ति का शरीर शुभ कर्मों से युक्त है भर्थात्‌ उस व्यक्ति के 
शरीर से सम्बद्ध इन्द्रियां, वाणी, मन आदि एवं उनकी प्रवृत्तियाँ यानी मन; वचन) 
काय की क्रियाएँ शुभ अर्थात्‌ सुखद हैँ। दूसरे शब्दों में, वह व्यक्ति सब प्रकार से अथवा 
सामान्य तौर से अथवा अधिकांशतः सुखी है । इसी तरह जो व्यक्ति पापी होता है वह 
सब प्रकार से दुःखी होता है । इस प्रकार पुण्य और पाप का फल सुख ओर दुःख 
है। सुख एवं दुःख व्यक्ति के व्यक्तित्व अर्थात्‌ शारीरिक एवं मानसिक गठन पर 


१, डॉ० मोहनलाल मेहता, जैन धर्म-दर्शन, 9० ४५० ! 
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अवलम्बित हैं जिसका निर्माण पुण्य और पाप अर्थात्‌ शुभ और अशुभ कर्मों के 
आधार से होता है । 


दो प्रशत इस प्रसंग में स्वाभाविकतया पैदा होते हैं--१. यदि पापपुण्य से हो 
दुःख-सुख होता है तो बाह्य पदार्थों की क्या आवश्यकता है ? २. यदि पापपुण्य दुःख- 
सुख की उत्पत्ति काही कारण है तो बाह्य पदार्थो की प्राप्ति किन कारणों से 
होती है ? 


बाह्य वस्तुएँ एवं परिस्थितियां सुख-दुःख की उत्पत्ति में अवश्य सहायक बनती 
हैं, किन्तु इन्हीं को सुख-दुःख का मूल कारण मानना अयुक्तिसंगत है । जिस व्यक्ति में 
सुख-दुःख की उत्पत्ति की शक्ति विद्यमान रहती है अर्थात्‌ जिसमें पुण्य एवं पाप की 
सत्ता होती है उसी में बाह्य पदार्थं सुख एवं दुःख उत्पन्न कर सकते हैं। जो व्यक्ति 
सुख अथवा दुःख से परे है अर्थात्‌ जिसमें सुख-दुःख उत्पन्न नहीं हो सकता उसे उम्त 
सीमा तक बाह्य पदार्थ प्रभावित नहीं करते। तात्पर्य यह है कि बाह्य पदार्थ किसी 
व्यक्ति को उसी सीमा तक प्रभावित करते हैं जिस सीमा तक उसका व्यक्तित्व उनमे 
प्रभावित हो सकता है । 


कोई भी पदार्थं अथवा वातावरण सबको समान रूप से प्रभावित नहीं 
कर सकता । इसका कारण यह है कि प्रत्येक व्यक्ति का व्यक्तित्व भिन्न-भिन्न प्रकार 
का है । अर्थात्‌ हरेक के पुण्य-पाप यानी सुख-दुख का अनुभव करने की योग्यता 
अलग-अलग है । बाह्य वस्तुय एवं परिस्थितियाँ व्यक्ति में विद्यमान योग्यता के अवुः 
सार ही सुख-दु:ख उत्पन्न करने में सहायक होती हैं । सुख“दुःख का मूल कारण तो 
व्यवित में ही होता है जो पुण्य-पाप के संग्रह के रूप में रहता है । इस प्रकार सुख- 
इःख का उपादान-क्रारण स्वयं व्यक्ति हैं; जबकि बाह्य पदार्थ निमित्त-कारण अर्थात्‌ 
सहायक कारण के रूप में है । इस दृष्टि से बाह्य वस्तुओं एवं परिस्थितियों का महत्त्व 
स्वोकार करना होगा क्योंकि किसी भी कार्ये की उत्पत्ति में उपादान-कारण की 
प्रधानता होते हुए भी निमित्त-कारण का भी योगदान होता है। उपादान-कारण की 
समानता होते हुए भी निमित्त-कारण की भिन्नता के कारण कार्य मे कुछ भिन्नता 
आ जाती है। इसी प्रकार सुख-दुःख का अनुभव करने की शक्ति अर्थातु पुण्य-पाप के 
संचय की समानता होते हुए भी बाह्य पदार्थो तथा परिस्थितियों की असमानता के 
कारण सुख-दुःख की अनुभूति में कुछ अन्तर आना स्वाभाविक है । जैसे बाह्य वस्तुओं 
को अभिन्नता अथवा समानता होने पर भी व्यक्तित्व की असमानता के कारण सुख” 
दुःख को अनुभूति में अन्तर मा जाता है वैसे ही व्यक्तित्व की अभिन्तता अथवा 
समानता होने पर भी बाह्य परिस्थितियों की असमानता के कारण सुख-दुःख के 
मनुभव में भिन्नता आना स्वाभाविक है। 
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बाह्य पदार्थों की प्राप्ति के कई कारण हँ । उतको हम दो वों में विभक्त कर 
सकते हैं--१. अपने पुरुषार्थ अर्थात्‌ प्रयत्न द्वारा पदार्थे की प्राप्ति और २, स्वतः 
अर्थात्‌ बिना किसी प्रयत्न के 'वस्तु की उपलब्धि । प्रयत्न द्वारा वस्तु की प्राप्ति में 
अनेक बाह्य कारणों के साथ-ही-साथ पुण्य-पापरूप आन्तरिक कारण भी अपना योग- 
दान करता है । व्यक्ति का किसी वस्तु की प्राप्ति के लिए अनुकूल अथवा प्रतिकूल 
प्रयत्न करना उसकी बुद्धि, शक्ति, विचारधारा, विश्वास आदि पर निर्भर होता है । 
ये सब गुण व्यक्ति के पुण्य पापपुंज के अनुसार होते हैं अर्थात्‌ जिस समय व्यक्ति के 
व्यक्तित्व का जैसा रूप होता है उस समय वह उसो के अनुरूप बुद्धि आदि के द्वारा 
बाह्य परिस्थितियों को ध्यान में रखते हुए प्रयत्न करता है । उसके पुण्य-पाप से सर्वथा 
असम्बद्ध बाह्य परिस्थितियों की अनुकूलता अथवा प्रतिकूलता की स्थिति में फल- 
प्राप्ति में अन्तर आना अर्थात्‌ कभी इच्छित फल की प्रासि होना, कभी इच्छित फल 
की प्राप्ति न होना, कभी अधिक फल की प्राप्ति होता, कभी कम फल की प्राप्ति होता 
इत्यादि उसके पुण्यन्पाप पर निर्भर नहीं है। इसके लिए न उसके पुण्य की प्रशंसा 
करनी चाहिए, न उसके पाप की निन्दा । जहाँ तक उप्तकी बुद्धि, शक्ति, भ्रमशीलता 
आदि का उस फल-प्रासि से सम्बद्ध हो वहीं तक उसके पुण्य-्पाप को सराहना या 
कोसना चाहिए। संयोगवश अल्प प्रयत्त करने पर भी अधिक लाभ हो सकता है 
तथा प्रचुर पुरुषार्थ करने पर भी पर्याप्त लाभ नहीं हो सकता । इतना ही नहीं, कभी- 
कभी पुरुषार्थ के अभाव में ही अकस्मात्‌ भारी लाभ हो जाता है तथा इसके विपरीत 
कभी-कभी अथक प्रयत्न करने पर भी कुछ भो प्राप्त नहीं होता । इन सब दशाओं का 
पुण्य-पाप से कोई सम्बन्ध नहीं है। किसी व्यक्ति का पुण्यन्पाप उसके व्यक्तित्व को 
संचालित एवं प्रभावित करता है, उसके नियन्त्रण के अन्दर की परिस्थितियों को 
नियन्त्रित एवं निमित करता है । जो परिस्थितियाँ एवं घटनाएँ उसके नियन्त्रण के 
बाहर हैं उनके लिए वह उत्तरदायी नहीं है, उनसे उसके पुण्य-पाप का कोई सम्बन्ध 
नहीं है । ऐसी परिस्थितियाँ एवं घटनाएँ अपने-अपने विशिष्ट कारणों से उत्पन्न होती 
हैं जिनका उस व्यक्ति से साक्षात्‌ या असाक्षात्‌ कोई सम्बन्ध नहीं होता । अकस्मात्‌ 
वे परिस्थितियां तथा घटनाएँ उस व्यक्ति के सुख-दुख का कारण बन जाती हैं वरन्‌ 
उन परिस्थितियों एवं घटनाओं से प्रभावित होते की योग्यता उसकी भपनी होती 
है--उसके पुण्य-पाप की देन होती है ।* 


बाह्य साधनों अर्थात्‌ धनादि की उपलब्धि पुण्य से ही होती है; ऐसा कोई 
ऐकान्तिक्क नियम नहीं है । पुष्यशालियों अर्थात्‌ सदाचारियों की भाँति पापी अर्थात्‌ 
दुराचारी एवं भ्रष्टाचारी भी समृद्धि प्राप्त करने वाले देखे जाते हैं । इतना ही नहीं, 
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बहुबा पापी लोग पुण्यात्माओों से समृद्धि में आगे बढ़े हुए दिखाई देते हैं। इसका जो 
भी कारण हो, इतना निश्चित है कि पापपूर्ण आचरण से भी धनादि की प्राप्ति हो 
सकती है अर्थात्‌ पापी भी समृद्धिशाली हो सकते हैं। समृद्धि हो या न हो, सुख-दुःख 
का अनुभव प्रधानतया आन्तरिक कारणों अर्थात्‌ पुष्य-पाप के आधार पर होता है। 
समृद्धिशाली भी दुःखी देखे जाते हैं, जबकि निर्धन व्यक्ति भी सुख का अनुभव करने 
वाले होते हैं । विपुल धन-संग्रह करने वाले भी दुःखी पाये जाते हैं, जबकि अर्किचन भी 
सुखी दिखाई देते हैं। जैसे ऐसा नियम नहीं है कि धनादि की उपलब्धि पुण्य से ही 
होती है बैसे ही ऐसा भी नियम नहीं है कि पुण्य से धनादि की प्राप्ति होती ही है। 
पुण्यपुर्ण कृत्य हो अथवा पापपूर्ण कृत्य, परिस्थितियों की अनुकूलता एवं प्रतिकूलता 
के अनुसार धनादि की प्राप्ति हो भी सकती है और नहीं भी । जिस प्रकार धनादि की 
प्राप्ति पुण्ययुक्त एवं पापथुक्त अर्थात्‌ अच्छे और बुरे दोनों प्रकार के कार्यों से हो सकती 
है उसी प्रकार धनादि का उपयोग भी पुण्यमय और पापमय दोनों प्रकार के कार्यों में 
किया जा सकता है। पुण्यमय अर्थात्‌ सत्कार्यं में क्रिया जाने वाला घनोपयोग शुभ 
कर्मों का उपाजन करने वाला होने के कारण सुखद होता है, जबकि पापमय अर्थात्‌ 
असत्काये में किया जाने वाला धनोपथोग अशुभ कर्मो का उपाजन करने वाला होने 
के कारण दुःखद होता है। यही बात पुण्ययुक्त एवं पापयुक्त धनोपार्जन के विषय में भी 
समझनी चाहिए । 

पुरुषार्थे द्वारा होने वाली अर्थात्‌ प्रथत्नजन्य किसी वस्तु को प्राप्ति पुण्य-पाप 
से सम्बद्ध हो सकती है किन्तु बिना किसी प्रकार के पुरुषार्थ के अर्थात्‌ स्वतः होने 
वाली धनादि की प्राप्ति का पुण्य-पाप से कोई सम्बन्ध हष्टिगोचर नहीं होता। जो 
साधन-सामग्री किसी के जन्म के पूर्व ही कहीं मौजुद हो और उसे बिना किसी प्रकार 
का पुरुषार्थं किये ही प्राप्त हो जाय तो इसमें उसके पुण्य का हाथ कसे हो सकता है ? 
उसके जन्म के पूर्व तो उसका पुण्य वहाँ है ही नहीं अतः उस साधन-सामग्री के उपार्जन 
से उसका सम्बन्ध होने का प्रश्न ही उत्पन्न नहीं होता । अनुभव तो यही बताता है कि 
उस सामग्री का उपाजन किसी अन्य के पुरुषार्थ द्वारा ही हुआ है। वह तो संयोग- 
वशात्‌ उसका स्वामी बन गया है। उसने उस सामग्री के उपाजन में किसी प्रकार 
का प्रयतन नहीं किया है। ऐसी स्थिति में वह साधन-सामग्री उसके पुण्य से कंसे 
सम्बद्ध हो सकती है ? हाँ उस सामग्री के निमित्त से होने वाला सुख-दु:ख अवश्य उस 
व्यक्ति के पुण्य-पाप से सम्बद्ध होता है। यही बात संयोगजन्य साधन-सामग्री की 
अप्राप्ति के विषय में भी समझनी चाहिए अर्थात्‌ स्वतः प्राप्त नि धेनता पाप का 
परिणाम नहीं है अपितु उस निधनता से होने वाला सुख-दुःख पुण्य-पाप का परिणाम 
है। इल प्रकार उुण्य-पाप का फल अमीरी-गरीबी नहीं अपितु सुख-दुःख है । चूँकि 
शुभाशुभ कर्म का सम्बन्ध शरीर से है अतः उप्प-पाप और तत्परिणामरूप सुख-ढुःख 


जन धम ३७६ 


भी शरीर से ही सम्बद्ध हैं । बाह्य पदार्थ सुख-दुःख की उत्पत्ति में निमित्त-कारण हो 
सकते हैं । सुख-दुःख का उपादान-कारण तो शुभाशुभ कमंरूप पुण्य-पाप ही है । 


कर्म की विविध अवस्थाएँ 

जैन क्मशास्त्र में कर्म की विविध अवस्थाओं का वर्णन मिलता है। ये 
अवस्थाएँ कर्म के बन्धन; परिवर्तन, सत्ता, उदय, क्षय भादि से सम्बन्धित हैं। इनका 
हम ग्यारह भागों सें वगीकरण कर सकते हैं ॥! 


१. बन्धन--आत्मा के साथ कमं परमाणुभों का बंधना अर्थात्‌ नीरक्षीरवत्‌ 
एक रूप हो जाना बन्धन कहलाता है। बन्धन के बाद ही अन्य अवस्थाएँ प्रारम्भ होती 
हैं। बन्धन चार प्रकार का होता है--प्रकृतिबन्ध, स्थितिबन्ध, अनुभागबन्ध अथवा 
रसबन्ध और प्रदेशबन्ध । 


२, सत्ता--बद्ध कर्मे-परमाणु अपनी निजेरा अर्थात्‌ क्षय होने तक आत्मा से 
सम्बद्ध रहते हैं । इसी अवस्था का नाम सत्ता है। इस अवस्था में कमं अपना फल 
प्रदान न करते हुए विद्यमान रहते हैं । 


३, उदय--कर्म की स्वफल प्रदान करने की अवस्था का नाम उदय है । 
उदय में आने वाले कर्म-पुदूगल अपनी प्रकृति के अनुसार फल देकर नष्ट हो जाते हैं । 
कर्मे-पुद्गल का नाश क्षय अथवा निर्जरा कहलाता है। 


४, उदीरणा--नियत समय से पूर्व कमं का उदय में आना उदीरणा कहलाता 
है । जैन कर्मवाद कर्म की एकान्त नियति में विश्वांस नहीं करता। जिस प्रकार प्रयत्न- 
पूर्वक नियत काल से पहले फल पकाये जा सकते हैं उसी प्रकार प्रयत्तपुर्वेक नियत 
समय से पूर्व बद्ध कर्मों को भोगा जा सकता है। सामान्यतः जिस कर्म का उदय 
जारी होता है उसके सजातीय कर्म की ही उदीरणा सम्भव होती है । 


बन्धन, सत्ता, उदय और उदीरणा में कितनी कर्म-प्रकृतियाँ ( उत्तरप्रक्ष- 
तियाँ ) होती हैं, इसका भी जैन धर्म में विचार किया गया है। बन्धन में कर्मे- 
प्रकृतियों की संख्या एक सौ बीस; उदय में एक सौ बाईस, उदीरणा में भी एक सो 
बाईस तथा सत्ता में एक सौ अठावन मानी गई हैं।' 

सत्ता में समस्त उत्तर-प्रकृतियों का अस्तित्व रहता है, जिनकी संख्या एक सौ 


अटठावन है । उदय में केवल एक सो बाई प्रकृतियाँ रहती हैं क्योंकि इस अवस्था 
में पंद्रह बन्धन तथा पाँच संघातत--ताम कमं की ये बीस प्रकृतियाँ अलग से नहीं 





१, देखिए--आत्म-मीमांसा, पृ० १२८-१३१ । 
२० पं० सुखलाल जी; कर्मविपाक ( हिन्दी अनुवाद ), १० १११ ' 
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गिनी गई हैं अपितु पाँच शरीरों में ही उनका समावेश कर दिया गया है । साथ ही 
वर्ण, गन्ध, रस तथा स्पर्श इन चार पिण्डःप्रकृतियों की बीस उत्तर-प्रक्कतियो के स्थान 
पर केवल चार ही प्रकृतियां गिनी गई हूँ । इस प्रकार कुल एक सौ अट्ठावन प्रकृतियों 
में से नाम-कर्म की छत्तीस ( बीत और सोलह ) प्रकृतियाँ कम कर देने पर एक सौ 
बाईस प्रकृतियाँ शेष रह जाती हैं, जो उदय में आती हैं । उदीरणा में भी ये ही प्रकृ- 
तियाँ रहती हैं क्योंकि जित प्रकृति में उदय की योग्यता रहती है, उसी की उदीरणा 
होती है। बन्धनावस्था में केवल एक सौ बीस प्रकृतियों का ही अस्तित्व माना गया 
है। सम्यक्त्वनमोहनीय और मिश्रमोहनीय कर्मो का बन्धन अलग से न होकर मिथ्यात्व- 
मोहनीय कमे के रूप में ही होता है क्योंकि ( कमंजन्य ) सम्यक्त्व और सम्यक्‌- 
मिथ्यात्व मिथ्यात्व की ही विशोधित अवस्थाएँ हैं। इन दो प्रकृतियों को उपयुक्त एक 
सौ बाईस प्रकृतियों में से कम कर देने पर एक सौ बीस प्रकृतियाँ बाकी बचती हैं, जो 
बन्धनावस्था में विद्यमान रहती हैं । 


५, उद्बत्तंता--बद्ध कर्मों की स्थिति और अनुभाग--रस का निश्चय बन्धन 
के समय विद्यमान कषाय की तीब्रता-मन्दता के अनुसार होता है । उसके बाद की 
स्थिति-विशेष अथवा भाव-विशेष--अध्यवसाय-विशेष के कारण उस स्थिति तथा अनु- 
भाग में वृद्धि हो जाना उद्वतेना कहलाता है । इस अवस्था को उत्कषंण भी कहते हैं। 


६. अपवतंना--बद्ध कर्मों की स्थिति तथा अनुभाग में अध्यवसाय-विशेष से 
कमी कर देने का नाम अपवतना है । यह अवस्था उद्वतंना से बिल्कुल विपरीत है । 
इसका दूसरा नाम अपकर्षण भी है । इन अवस्थाओ की मान्यता से यही सिद्ध होता 
है कि किसी कर्म की स्थिति एवं फल की तीब्रता-मन्दता में किसी प्रकार का परिः 
वर्तन नहीं हो सकता, ऐसी बात नहीं है। अपने प्रयत्त-विशेष अथवा अध्यवसाय-विशेष 
की शुद्धता-अशुद्धता से उनमें समय-समय पर परिवर्तन होता रहता है । एक समय 
हमने कोई अशुभ कार्यों किया अर्थात्‌ पाप-कमे किया और दूसरे समय शुभ काय किया 
तो पुवेबद्ध कमें की स्थिति आदि में यथासम्भव परिवतेन हो सकता है । इसी प्रकार 
शुभ काये द्वारा बाँधे गये कम की स्थिति आदि में भी अशुभ काया करने से समया- 
नुसार परिवतंन हो सकता है । तात्पर्य यह्‌ है कि व्यक्ति के अध्यवसायों के अनुसार 
कर्मों की अवस्थाओं में परिवर्तन होता रहता है। 


७. संक्रमण--एक प्रकार के कम-पुद्गलो की स्थिति आदि का दूसरे प्रकार 
के कमंपुद्गलों की स्थिति आदि में परिवर्तन अथवा परिणमन होना संक्रमण कहलाता 
है । संक्रमण किसी एक मूल-प्रकृति की उत्तर-प्रकृतिथों में ही होता है; विभिन्न मुल- 
प्रकृतियों में वहीं । दुसरे शब्दों में, सजातीय प्रक्ृतियों मे ही संक्रमण माना गया है, 
बिजातीय प्रकृतियों में नहीं । इस नियम के अपवाद के डप में आचायो ने यह भी 
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बताया है कि आयु कर्म की प्रकृतियों में परस्पर संक्रमण नहीं होता और न दर्शेत- 
मोहनीय भौर चारित्न-मोहनीय में तथा दर्शन-मोहनीय की तीन उत्तर-प्रकृतियों में ही 
( कुछ अपवादों को छोड़कर ) परस्पर संक्रमण होता है। इस प्रकार आयु कमे 
की चार उत्तरःप्रकृतियां, दर्शन-मोहनीय और चारिव्र-मोहनीय व दर्शन-मोहनीय की 
तीन उत्तर-प्रकृतियाँ उपयुक्त नियम के अपवाद हैं । 


८. उपशमन--क्रमं की जिस अवस्था में उदय अथवा उदीरणा सम्भव नहीं 
होती, उसे उपशमन कहते हैं। इस अवस्था में उद्वतना, अपवतना और संक्रमण की 
सम्भावना का अभाव नहीं होता । जिस प्रकार राख से आवृत्त अग्नि उस अवस्था 
में रहती हुई अपना कार्थ-विशेष नहीं करती किन्तु आवरण हटते ही पुनः प्रज्वलित 
होकर अपना कार्य करने को तैयार हो जाती है, उसी प्रकार उपशमन अवस्था में 
रहा हुआ कमं उस अवस्था के समाप्त होते ही अपना कार्ये प्रारम्भ कर देता है 
अर्थात्‌ उदय में आकर फल प्रदान करना शुरू कर देता है । 


&. निधत्ति-क्रमं की वह अवस्था निधत्ति कहलाती है जिसमें उदीरणा 
और संक्रमण का सवथा अभाव रहता है। इस अवस्था में उद्दतंना और अपवर्तना 
की असम्भावना नहीं होती । 


१०. निकाचन--क्रमं की डस अवस्था का नाम तिकाचन है जिसमें उद्द- 
तना; अपवतना, संक्रमण और उदीरणा ये चारों अवस्थाएँ असम्भव होती हैं । इस 
अवस्था का अर्थ है--क्रमे का जिस रूप मे बन्ध हुआ उसे अनिवार्यंतः भोगना । इसी 
अवस्था का नाम नियति है। इसमे इच्छा-स्वातन्त्प्र का सवेथा अभाव रहता ह 
किसी-किसी कर्मं की यही अवस्था होती है। 

११. भाबाध--कर्म का बने के बाद अमुक समथ तक किसी प्रकार का 
फ़ल न देना उसकी आवाध-अवस्था है । इप्त अवस्था के काल को आबाधारएकाल 
कहते हैं । 

उदय के लिए अन्य परम्पराओं में प्रारब्ध शब्द का प्रयोग किया गया है । 
इसी प्रकार सत्ता के लिए संचित, बन्धन के लिए आगामी अथवा क्रियमाण, ततिकाचन 
के लिए नियत-विपाकी, संक्रमण के लिए आवापगमत, उपशमन के लिए तनु आदि 
शब्दों के प्रयोग उपलब्ध होते हैं ।' 

१. (क) देखिए--योग:दर्शन तथा योग-विशिका ( पं० सुखलाल जी द्वारा 


सम्पादित ); प्रस्तावना, १० ५४। 
(ख) P. T. Srinivas Iyengar, Outlines ० 


पू० ६२॥। 
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३८२ धर्मे-दर्शव 
कसं ओर पुनजन्स 


कमें और पुनर्जन्म का अविच्छेद्य सम्बन्ध है। क्म की सत्ता स्वीकार करने 
पर उसके फलरूप परलोक अथवा पुनर्जन्म की सत्ता भी स्वीकार करनी ही पड़ती 
है। जिन कर्मों का फल इस जन्म में प्राप्त नहीं होता उन कर्मों के भोग के लिए पुन- 
जन्म मानना अनिवाये है । पुनर्जन्म एवं पूर्वेभव न मानने पर कृत कमं का निहेँतुक 
विनाश--कृतप्रणाश एवं अक्ृत कमं का भोग--अकृतकर्सभोग मानना पड़ेगा । ऐसी 
अवस्था में कर्म-व्यवस्था दूषित हो जाएगी । इन्हीं दोषों से बचने के लिए कमंवादियों 
को पुनर्जेत्म की सत्ता स्वीकार करनी पड़ती है। इसीलिए वैदिक, बोद्ध एवं जैन 
तीनों प्रकार की भारतीय परम्पराओं में क्मेमुलक पुनर्जन्म! की सत्ता स्वीकार की 


गई है । 


जैन धर्म में समस्त संसारी जीवों का समावेश चार गतियों में किया गया 
है--मनुष्य, तियंञ्च, नरक और देव | मृत्यु के पश्चात्‌ प्राणी अपने कर्म के अनुसार 
इन चारों गतियों में से किसी एक गति में जाकर जन्म ग्रहण करता है । जब जीव 
एक शरीर को छोड़कर दूसरा शरीर धारण करते के लिए जाता है तब आनुपूर्वी नाम 
कर्म उसे अपने उत्पत्ति-स्थान पर पहुँचा देता है। आनुपूर्वी नाम कर्म के लिए नासा- 
रज्जु अर्थात्‌ “नाथ” का दृष्टान्त दिया जाता है। जैसे बेल को इधर-उधर ले जाने के 
लिये नाथ की सहायता अपेक्षित होती हे उसी प्रकार जीव को एक गति से दूसरी 
गति में पहुंचने के लिए आनुपूर्वी नाम कर्म की मदद की जरूरत पड़ती है। समश्रेणी- 
क्राजुगति के लिए आनुपूर्वी की आवश्यकता नहीं रहती अपितु विश्रेणी--वक्रगति 
के लिए रहती है | गत्यन्तर के समय जीव के साथ केवल दो प्रकार का शरीर 
रहता है--तैजस और कार्मण। अन्य प्रकार के शरीर ( औदारिक अथवा वैक्रिय ) 
का निर्माण वहाँ पहुंचने के बाद प्रारम्भ होता है। 


जेन-मत में पुनजेन्मके प्रति पुणं आस्था प्रदर्शित की गयी है । जैन-आगम« 

ग्रन्थों तथा महापुराणादि चरितगाथाओं में बारंबार पुन जन्म के उल्लेख हुए हैं । आगम 

के छठे अङ्ग तथा ग्यारहवे अङ्ग की कथाओं में यह कहा गया है कि मनुष्यों को 

पूर्वजन्मों के पापों का प्रायश्चित्त अनेक भावी जन्मों में करना पड़ता है। जँनाचायं 

जिनसेन, हेमचन्द्र, प्राकृत-कवि विमलसूरि एवं अपभ्रश के महाकवि स्वयंभू, पुष्पदन्त 

आदि के ग्रन्थों में तीर्थङ्करो, चक्रवतियों तथा अनेक महापुरुषों के जन्मों की अनेक 
कथाएं केले के पात में पात की भाँति गुस्फित हैं । 





१. इन परम्पराओं की पुनर्जन्म एवे परलोक विषयक मान्यताओं के लिए देखिए-- 
आत्मःमोमांसा, पृ० १३४-१५२ । 
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वस्तुतः जैन-धर्म एक आचारप्रधान धर्म है, जिसमें अहिसा तथा सदाचार को 
जैसा महत्त्व दिया गया है, वैसा अन्य धमो में कठिनता से ही प्राप्त होगा । जैन अति 
नगण्य पाप-कर्म को भी महानु अपराध का कारण मानकर तत्सम्बन्धी कर्मे-दोष की 
निवृत्ति के लिये जीवात्मा के अनेक योनियों में जन्म लेने की बात मानते हैं । पुष्पदन्त 
के 'जसहर चरिउ' में महाराज जसहर ( यशोधर ) की माता चन्द्रमती ॥।रा आटे के 
कुक्कुट की बलि देने के परिणामस्वरूप उत्पन्त भार्वाहसा के कारण उन दोनों के मयूर, 
नेवला, कुता, मत्स्य, बकरी, भैंसा, कुक्कुट आदि अनेक योतियों में जन्म लेकर नाना 
प्रकार के कष्ट भोगने का वर्णन प्राप्त होता है । ) 

इस प्रकार जैनमतानुसार कमं-विपाक ही पुनर्जन्म का एकमात्र कारण है । 
अनेक भारतीय दर्शन कम-से-क्रम इस बात से एक मत प्रतीत होते हैं । न्‍्याय-दर्शन के 
अनुसार “पूव॑जन्म में किये गये कर्मों के फलानुबन्ध से ही शरीर की उत्पत्ति होती 
हन 

पुर्वकृतफलानुबन्धात्‌ तदुत्पत्तिः । ( ३/२/६४ ) 

अन्यत्र भी कहा है कि श्रारब्ध कर्मानुसार ही शरीर की उत्पत्ति और उसके 

साथ आत्मा का संयोग होता है 


शरीरोत्पत्तिनिमित्तव्रत्‌ संयोगोत्पत्तिनिमित्त कमं । ( ३/२/७० ) 
न्याय-दर्शेन के उक्त कथन जैन-धर्मे की तत्सम्बन्धी मान्यताओं से भिन्न नहीं हैं। 
जन मतानुसार जीव इस संसार में कमं से प्रेरित होकर भ्रमण करता है । पुष्पदन्त का 
कथन है कि “शम्भु तथा ब्रह्मा भी कमं से लिप्त रहते हैं । संसार में कम-विपाक अति 
बलवानु है । जिस प्रकार चुम्बक लौह को अपनी ओर आकर्षित कर लेता है, उसी 
प्रकार कमंयुक्त जीव भी अनेक पर्यायों की ओर स्वतः खिचते चले आते हैं-- 
संभुवि वंभुवि कम्माथतउ कम्मायविवाउ लोइ बलबंतउ । 


लोहु व कढ्ढएण कद्ढिज्जइ जीव सर्कास्स चउगइ णिज्जइ। 
( जसहर चरिउ ३/२२/११-१२ ) 


अन्यत्न, पुष्पदन्त आद्य तीर्थेङ्कर ऋषभ के मुख से कहलाते हैं कि “जीव चतुः- 
कषाय--क्रोध, मान, माया तथा लोम में आसक्त तथा मिथ्या संयम के वशीभूत होकर 
अनेक जन्म धारण करके इस संसारमै विचरण करता है 
चउ कताव रस रसिय ओ मिच्छा संजम वसिय ओ। 
णाणा जम्मु वियारए आहिडइ संसारए ॥! 
( महापुराण ७/१/१२ ) 
अतः कमं को पुनर्जन्म तथा तज्जन्य ताना प्रकार के दुःखों का मूल कारण 
मानते हुए जैन मतने सांसारिक विषयादि अशुभ कमो से पृथक्‌ रहने तथा अपते 
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आत्मस्वरूप को पहचानने का उपदेश दिया है। आचार्य कु्दकुन्द का कथन है कि 
(जीव जब तक विषयों में फंसा रहता है, तब तक आत्मा को नहीं जान पाता। 
विषयों से विरक्त होने पर ही वह आत्मा को ज्ञान सकता है” 


ताम ण णज्जइ अप्पा; विसएसु णरो पवटुए जाम । 
विसए विरत्तचितो, जोई जाणे अप्पाणं॥ 


सोक्ष 


जीव और अजीव का सम्बन्ध-विच्छेद ही मोक्ष है, अर्थात्‌ आत्मा और शरीर 
का वियोग ही मोक्ष है । पहले हमने देखा है कि जीव का पुद्गलों से संयोग कमं के 
कारण होता है तथा जीव का पुद्गल से वियोग भी कर्म के ही कारण होता है । कमं- 
बन्धन से छूटना ही मोक्ष है । कर्म-बन्धन से छुटकारा पाकर आत्मा अनन्त-दशंन, 
अनन्त-वीर्य, अनन्त-ज्ञान, अनन्त-सुख को प्राप्त कर लेती है। मुक्त हो जाने पर जीव 
ऊपर की ओर जाता है तथा 'सिद्ध-शिला' में निवास करता है। 


जीव भौर पुद्गल के वियोग के लिए दो बातों की आवशयकता है—नये पुद्‌- 
गलों का भास्रव बन्द हो जाय तथा पुराने पुद्गलों का नाश हो जाय। इन्हीं दोनों 
तत्वों को संवरा और निर्जरा कहा गया है । संवर का अर्थ है 'रोकना' अर्थात्‌ जिन 
द्वारों से कमं का आसव होता है उन्हें बन्द कर देना ही संवर है । संवर का कारण है 
गुर्ति' अर्थात्‌ रक्षा करना । मन, वचन, शरीर से क्रियाओं का निरोध करना ही गुप्ति 
है । मानसिक, कायिक तथा शारीरिक क्रियाओं के नियंत्रण से ही गृप्ति सम्भव है 
तथा गुप्ति से संवर । गुप्ति या सुरक्षा से नये पुदूगल नहीं आ पाते। साथ ही साथ 
पुराने पुद्गल भी क्रमशः क्षय को प्राप्त होते जाते हैं। यही निर्जौरा-तत्त्व है । निर्जरा 
दो प्रकार की होती है-अविपाक और सविपाक । तप आदि साधनों से कमों का फल 
बलात्‌ समाप्त करना अविपाक है तथा स्वाभाविक रूप से कमं का फल समासत करना 
सविपाक निर्जरा है । 


मोक्ष की समीक्षा- प्रायः सभी भारतीय दाशंनिक आत्मा तथा शरीर के 
वियोग रूप मोक्ष को स्वीकार करते हैं, परन्तु मोक्ष की स्थिति क्या है इस सम्बन्ध 
में सभी के विचार अलग-अलग हैं । उपनिषद्‌ के अनुसार मोक्ष की अवस्था नित्य पार- 
माथिक अवस्था है, अपार, अनन्त तथा विज्ञानघन है । याज्ञवल्क्य ने म॑त्नेयी को इसी 
प्रकार के मोक्ष का उपदेश दिया था कि “जिस प्रकार जल में डाला हुआ नमक जल में 
लीन हो जाता है। उसे जल से निकालने के लिए कोई समथ नहीं होता । जहाँ-जहाँ 
से जल लिया जाय वह नमकीन ही जान पड़ता है । उसी प्रकार यह महद्भूत, अनन्त, 
अपार और विज्ञानघन ही है"-"*""*** | देहेन्द्रिय भाव से मुक्त होने पर इसकी कोई 
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विशेष संज्ञा नहीं होती ।”२ तात्पर्यं यह है कि आत्म-तत्त्व एक अद्वैत, परमार्थतः शुद्ध 
तथा सांध्षारिक दुःखों से असंस्पृष्ट है । जन्म, स्थिति तथा मरण आदि सांसारिक धमं 
हैं। मुक्त आत्मा का इन धर्मो से कोई सम्बन्ध नहीं । बौद्ध-धर्म में दीपक के समान 
बुझ जाने! को निर्वाण कहा गया है । यह अवस्था पञ्च-स्कन्व का पर्यवसान है, अर्थात्‌ 
रूप, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान और वेदना आदि इस अवस्था में समाप्त हो जाते हैं । 
बौद्धन्धम में निर्वाण को परम शान्ति तथा परम सुख को अवस्था भी बतलाया गया 
है । सांख्य दर्शन के अनुसार पुरुष और प्रकृति का पार्थक्य ही मोक्ष है । इस अवस्था 
में देहिक, दैविक भौर भौतिक तीनों प्रकार के दुःखों की निवृत्ति हो जाती है। इस 
अवस्था में आनन्द का अनुभव नहीं होता । न्याय, वैशेषिक में भी दुःखों के अत्यन्ता« 
भाव को मोक्ष वतलाया गया है। अपवर्ग की अवस्था में दुःख, सुख आदि किसी का 
भान नहीं होता, क्योंकि दुःख, सुख आदि सभी सांसारिक हैं । 


जैन धमे के अनुसार कर्मबन्धन का नितान्त अभाव ही मोक्ष है। इस अवस्था 
में संवरा तथा निर्जरा के कारण सभी प्रकार के कर्म-पुद्गल समाप्त हो जाते हैं । जीव 
का अजीव से सम्बन्ध विच्छेद हो जाता है तथा जीव भपनी स्वाभाविक शक्ति अतन्त- 
दर्शन, ज्ञान, वीये आदि को प्राप्त कर लेता है। इसके बाद जीव का ऊर्ध्वगमन होता 
है तथा वह सिद्ध-लोक में निवास करता है । उसे 'सिद्धशिला' की प्राप्ति होती है । 


जैन धमं का मोक्ष-सिद्धान्त सांख्य-योग के समोन तीन प्रकाय के दुःखों की 
निवृत्ति ही नहीं, वरन्‌ अद्वैत वेदान्त के समान परमानन्द की अवस्था भी है । न्याय 
वैशेषिक में मोक्ष की अवस्था ज्ञानविहीत स्वीकार की गयी है । मुबत आत्मा को सुख- 
दुःख का ज्ञान नहीं होता; परन्तु जैन धर्म में मोक्ष पुणं ज्ञान की अवस्था है । 
मुक्तात्मा अनन्त ज्ञान से सम्पन्न रहता है । इनके अतिरिक्त जैन धमं के मोक्ष सिद्धान्त 
में कुछ कठिनाई भी है । जीव और पुद्गल का सम्बन्ध अन।दि माना गया है, पुतः 
इनका विच्छेद केसे ? अनादि सम्बन्ध का विनाश सम्भव नहीं । जीव के सम्बन्ध में 
एक विशेषता जैन धर्म में यह बतलायी गयी है कि जीव या आत्मा का आकार 
शरीर की आकृति के समान है । मतः हाथी के शरीर में आत्मा बड़ा होगा तथा 
चींटी का आत्मा छोटा होगा। शरीर सांसारिक है तथा आत्मा पारमार्थिक है। 
शरीर-भेद से आत्म-भेद कोई और दाशंनिक नही स्वीकार करते। यदि शरीर के 
अंग-अंग में आत्मा का प्रवेश है तो शरीर तथा आत्मा में तादात्म्य ( अभेद ) सम्बन्ध 
4. स यथा सैन्धवखिल्य उदके प्रास्त उदकमेवानुविलीयेत न हस्योद्प्रहणायेव स्यात्‌ 
“१""""""ऐतेभ्यो भ्ुतेभ्यः समुत्याय तात्येवानुविनण्यन्ति न प्रेत्यसंच्चास्तीत्यपरे 

ब्रवीमिति'"'""*"'""""'*** । बुहु० उप० २/४/१२ 

२, तिब्बानं परमानि सुखाति । उदान 


२% 
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मानना होगा । स्थूल शरीर और सूक्ष्म आत्मा में अभेद सम्बन्ध कोई भी दार्शनिक 
स्वीकार नहीं कर सकता । जेन लोग भी नहीं मानते । जेत घ में आत्मा को संकोच- 
विस्तार युक्त माना गया है। संकोच और विस्तार तो शरीर का होता है, आत्मा 
का नहीं । 

मोक्ष-मार्ग--जैन-धम्म में ‘त्रिरत्न’ को ही मोक्ष का साधन बतलाया गया 
है । प्रसिद्ध जैन दार्शनिक श्री उमास्वामी का कहना है कि सम्यक्‌-दशंन; सम्यक्‌-ज्ञान 
और सम्यक्‌-चारित्र ही मोक्ष के साधन हैं ।* ये मोक्ष के साधक धर्म कहे गये हैं तथा 
इनके विपरीत मिथ्या-दर्शन, मिथ्या-ज्ञान भौर मिथ्या-चारित्र ये संसार के माग कहे 
गये हैं ।` मोक्ष-माग वही है जिससे मनुष्य दुःख तथा उसके कारणों से छुटकारा पा 
सके । यही धमं है। इस प्रकार धर्म तथा मोक्ष के साधन दो नहीं। घर्म या मोक्ष 
का साधन है त्रिरत्न । मोक्ष का साक्षात्‌ सम्बन्ध तो चरित्र से है परन्तु सम्यग्दर्शन 
तथा ज्ञान से रहित सम्यग्चारित्र मोक्ष का साधन नहीं बन सकता । अतः ये तीनों 
मिलकर ही मोक्ष का साधन बनते हैं, अलग-अलग नहीं। अतः ये त्रिरत्न कहे 
जाते हैं । 
सम्यग्दशंन 

सम्यग्दर्शन का अर्थ है सच्ची आस्था या श्रद्धा। हमें यथार्थ ज्ञान सच्ची 
आस्था के बिना नहीं प्राप्त हो सकता । अतः सम्यग्दर्शन ही सम्पग्हष्टि उत्पन्न करता 
है। जेन धं में सम्यग्दर्शन को 'कर्णधार' कहा गया है, क्योंकि मोक्ष साधक के लिए 
आस्था आवश्यक है । सम्यग्दशेन के निम्नलिखित आठ अंग बतलाये गये हैं-- 

१. निःशंकता--सत्य-मार्ग के अनुसरण में साधक को निःशंक होना चाहिये । 
अपने गन्तव्य पथ पर तथा मागंद्रष्टा पर अविचल विशवास या अटूट श्रद्धा होनी 
चाहिये । 

२ निःकांक्षिता-साधक को निष्काम होकर साधना में लगना चाहिये तथा 
किसी प्रकार के लौकिक सुख की इच्छा नहीं होनी चाहिये । साधक को निरीह होना 
चाहिए। 

३. निविचिकित्सा--साघक को मनुष्य के शारीरिक वैभव या दरिद्रता आदि 
पर ध्यान न देकर उसे उसके गुणों पर ही ध्यान देना चाहिए। 


४, अमुद्धदृष्टि--साधक में इतना वित्रेक होना चाहिए कि वह कुमाग पर 
चलने वालों की बातों में न आये तथा सन्मां से विचलित न हो । 





१. सम्यग्दशनज्ञानचारित्ाणि मोक्षमागंः । तत्त्वार्थाधिगम सूत्र १/१ 
२. सदहष्टिज्ञानवृत्तानि धर्म धमेशवरा विदुः । 
यदीयप्रत्यतीकानि भवन्ति भवपद्धति;॥ रत्तकरण्डश्रावकाचार 


RR 
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५. उपवु'हृण-साधक को अपने गुणों को बढ़ाते रहने का प्रयत्त करना 
चाहिए । 

६. स्थितीकरण--किसी भी प्रलोभन में पड़कर सन्मार्गं का त्याग. नहीं 
करना चाहिये तथा अपनी स्थिति सुदृढ़ करनी चाहिये । 
७ वात्सल्य--साघक्र को अपने सहयोगी धर्मावलम्बियों से स्नेह करना 
चाहिये । 

5« प्रभावना-साधक को अपने सच्चे धमं का प्रचार करना चाहिये । 

सम्यग्दर्शन के विपरीत है मिथ्यादृष्टि । पाँच प्रकार की मिथ्यादृष्टि है जिससे 
साधक को बचना चाहिये--शंका, आकांक्षा, विचिकित्सा; अन्यदृष्टि प्रशंसा तथा अन्य- 
दृष्टि संस्तव्‌ । 
सस्यग्ज्ञान 

सस्यस्ञञान तथा सम्यग्चारित्र में घनिष्ठ सम्बन्ध है । सम्यस्ज्ञान ही सम्यक्‌- 
चारित्न का वर्धन या पोषण करता है। जिस प्रकार सम्यस्शान का सम्बन्ध सम्यक्‌- 
चारित्र से है उसी प्रकार इसका सम्बन्ध सम्यग्दधन से भी है। मिथ्यादृष्टि समाप्त 
होने से ही सम्यग्दर्शन तथा सम्यग्ज्ञान दोनों की उत्पत्ति होती है, जिस प्रकार बादलों 
के हट जाने पर सूयं में गर्मी तथा प्रकाश दोनों का अनुभव होता है । इनमें भेद यही 
है कि सम्यग्दर्शन दर्शनावरणीय तथा मोहनीय कम के विनाश से उत्पन्न होता है, 
परन्तु सम्यनज्ञान ज्ञानावरणीय कमे के विनाश से उत्पन्न होता है । 

जीव तथा भजीव के मूल तत्त्वों का ज्ञान प्राप्त करना ही सम्यर्ज्ञान है । जीव 
तथा अजीव का भेद सम्यग्ज्ञान से ही सम्भव है। इसी कारण सम्यञ्ज्ञान मोक्ष का 
साधक माना गया है। इसके अतिरिक्त प्रमाणादि के द्वारा किसी वस्तु के यथार्थ 
ज्ञान ( प्रमा ) को भी सम्यग्ज्ञान कहा गया है; परन्तु सम्यग्जान का अर्थ प्रमाणादि 
द्वारा यथार्थ ज्ञान नहीं है । प्रमाणादि द्वारा यथार्थ ज्ञान होने पर भी वस्तु के सम्बन्ध 
में मिथ्या-हष्टि हो सकती है । अतः सम्यरज्ञान का तात्पर्यं मिथ्या-हष्टि निवारण से 
है। मिथ्या-इष्टि का निवारण ही मोक्ष में सहायक है, प्रमाणादि के द्वारा वस्तु का 
स्वरूप निश्चय होता है। भतः सम्यनज्ञान का अर्थ है जीव तथा अजीव के पार्थेक्य 
का ज्ञान । 

शास्त्र तथा आचायों के उपदेश को भी सम्यग्ज्ञान माना गया है, यदि वहू 
उपदेश मोक्ष में सहायक तथा मिथ्या-हष्टि का निवारक हो ।' तीथंड्करों के उपदेश का 
१. स्वपरान्तरं जानाति यः स जानाति । इष्टोपदेश ३३ 


२. एवं पवथणसारं पचस्थिय संगहं किमाणिता । 
जो मुयदि रागदोते सो गाहदि दुक्खपरिमोक्बं ॥ पञ्चास्तिकाय १०३ 
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शान ही सम्थग्ज्ञान है, क्योंकि इसी ज्ञान से मिथ्या-हष्टि से निवृत्ति होती है तथा 
मोक्ष की प्राप्ति होती है । 
सस्यश्चारित्र 
चारित्न के दो अंश हैं-प्रवृत्तिमूलक तथा निवृत्तिमूलक । प्रवृत्तिमूलक चारित्र 
बन्धन का कारण है तथा निवृत्तिमूलक चारित्र मोक्ष का कारण है। प्रवृत्तिमूलक 
विहित कर्मों का वजन तथा निवृत्तिमूलक विहित कार्यों का आचरण ही सम्यक्चारित्र 
है । अहिसा, सत्य, अचौ, ब्रह्मचर्यं और अपरिग्रह ये सम्यम्चारित्र के अंग हैं। 


१, अहिसा--अहिसा को जैन धर्म में परम धर्म माना गया है। अहिंसा 
को धमं मानने वाले तो सभी भारतीय दाशंनिक हैं परन्तु अहिसा को ही परम धमं; 
मानव का सच्चा धर्म, मानव का सच्चा कर्म मानने वाले केवल जैन लोग हैं । तात्पर्य 
यह है कि किसी भी प्रकार की हिंसा को जैन धर्म में पाप माना गया है। हिसा न 
करना तथा सभी जीवों पर दया रखना इत्यादि अहिसा का भर्थं तो सर्वत्र समान है 
परन्तु सवंतोभावेन अहिंसा ब्रत का पालन करना तो जेन धर्म की ही देन है। यह 
कहना अतिशयोक्ति नहीं होगी कि वैदिक संस्कृति की अपेक्षा श्रमण संस्कृति में अहिसा 
का अधिक महत्व है । वैदिक संस्कृति में जीवों की हिसान करना तथा जीवों के 
प्रति दया का भाव रखना आदि उपदेशों को बार-बार दुहराया गया है परन्तु साथ 
ही साथ यज्ञ में दिये गये निरीह पशु की बलि को हिंसा नहीं माना जाता ( वेदिकी 
हिसा हिसा न भवति ) । महाकरुणा के अवतार भगवानु बुद्ध ने सभी जीवों के प्रति 
दया और समानता का पाठ पढ़ाया परन्तु बौद्ध-भिक्षुओं को अश्रुत, अहृष्ट तथा 
अगोचर मांस-भक्षण की अनुमति दे दी । जैन धर्म में किसी को मारना तो दूर रहे 
छोटे से छोटे जीव को कष्ट पहुंचाना भी हिंसा है । 


अहिंसा का अर्थ है हिंसा न करना अर्थात्‌ किसी जीव की हत्या न करना । 
हिसा दो प्रकाय से होती है-कषाय तथा अयत्नाचार । क्रोध, लोभ; मान, माया के 
वश होकर यदि कोई किसी का घात करता है तो वह कषायरूप घात हिंसा ही यथार्थं 
हिसा है, क्योंकि यह हिंसा हिंसात्मक प्रवृत्ति से की जाती है ! दूसरी हिंसा अयत्नाचार 
या भसावधानी के कारण होती है। उदाहरणार्थ--चलने-फिरने में भूल से पैर के नीचे 
कीट, पतंग कुचल कर मर जाते हैं। इसमें हिंसात्मक प्रवृत्ति नहीं रहती, अतः यह 
हिसा नहीं है । इस आशय को ध्यान में रखकर 'प्रवचनसार” में कहा गया है कि 
जीव मरें या जीये; असावधानी से काम करने वाले को ही हिसा का पाप लगता 
है । सावधान व्यक्ति से जीव का घात होने पर भी हिंसा का पाप नहीं ।१ 
१. मरदु व जीवढु जीवो अजदाचारस्स णिच्छिदा हिंसा । 

पयदस्स णह््यि बंधो हिसामेत्तेण समिदस्स ॥ १७॥। 


हट 
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जैन धर्म में हिसा के दो प्रकार बतलाये गये हैं-द्रव्य-हिंसा तथा भव-हिसा । 
किसी का घात तथा किसी को कष्ट पहुँचाने का भाव न होने पर भी यदि हिसा हो 
जाती है तो वह द्रव्य-हिसा है। इसके विपरीत यदि किसी का घात करने अथवा कष्ट 
पहुँचाने का भाव हो तो वह भाव-हिंसा है । यथार्थ में भावर्नहसा ही हिंसा है, क्योंकि 
यह हिंसा हिंसात्मक प्रवृत्ति के कारण होती है । द्रव्य-हिसा भी हिंसा ही है, परन्तु 
उसका पाप नहीं लगता । हिंसा का यहु द्वैविध्य विभाजन शास्त्रीय है। व्यावहारिक 
हष्टि से हिसा के १०८ प्रकार माने गये हैं सर्वप्रथम हिसा के तीन प्रकार हैं-कृत- 
हिंसा ( इसे मनुष्य स्वयं करता है), कारित-हिंसा ( इसे मनुष्य दूसरों के द्वारा 
कराता है ), अनुमोदित-हिसा ( अपने हिंसात्मक परामशं से दुसरे के द्वारा करवाता 
है ) । इनमें से प्रत्येक हिसा को मन; वचन तथा शरीर तीनों से किया, कराया या 
करवाया जा सकता है। अतः इनके नौ प्रकार हो गये । पुनः प्रत्येक मानसिक, कायिक 
तथा वाचिक की तीन-तीन अवस्थाये हुईं । अतः ये सत्ताईस प्रकार की हिसायें 
हुई । इनमें लोभ, मोह, मान और माया रूप चार कषायों से गुणन करभे पर १०८ 
प्रकार को हिंसा होती है। 


हिंसा के समान अहिंसा के भी अनेक प्रकार हैं । गृहस्थ तथा संन्यासी के लिए 
अहिंसा का अलग-अलग विधान है। जैन धर्म में जीव दो प्रकार के बतलाये गये 
हैं—व्रस तथा स्थावर । मनुष्य; पशु, पक्षी, कीट, पतंग आदि त्रस हैं। पृथ्वी-रूप, जल- 
रूप; अग्नि-रूप, वायु-रूप तथा वनस्पति-रूप जीव स्थावर कहे जाते हैं। गृहस्थ त्रस 
जीव की हिंसा से नहीं बच सकता, किसी प्रकार से त्रस जीवों की हिंसा हो ही जाती 
है, परन्तु गृहस्थ को यथासाध्य प्रयास करना चाहिए कि स्थावर जीवों की हिसान 
हो । तस जीव की हिसा चार प्रकार की होती है-—संकल्पी, आरम्भी, उद्योगी और 
विरोधी । जानबूझकर किसी जीव की हिसा संकल्पी है, जैसे पशु-वृध करना आदि । 
व्यापार, उद्योग, कृषि आदि में जो हिंसा होती है वह उद्योगी है । भोजन बनाने आदि 
में जो हिंसा होती है, उसे आरम्भी हिसा कहते हैं। अपनी रक्षा या दूसरों की रक्षा 
के लिए जो हिसा हो जाती है वह विरोधी हिंसा कहलाती है। इन चारों में से 
गृहस्थ केवल संकल्पी हिसा का त्याग कर सकता है। 


अहिंसा का उपरोक्त सिद्धान्त श्रावक या गृहस्थ के लिए बतलाया गया है। 
गृहस्थ अहिंसा का एकदेश पालन करता है। मुनियों के लिए अद्दिसा के महाव्रत का 
विधान है । तात्पर्य यह है कि गृहस्थ अहिसा ब्रत का एकदेश पालन करता है; मुनि 
पूरी तरह पालन करता है । मुनि पृथ्वी-लूप; जल-रूप, वनस्पति-रूप; अग्नि-रूप; वायु- 
रूप आदि किसी भी प्रकार के जीवों का घात नहीं करते। मुनि और गृहस्थ की 
अहिंसा में मुख्य भेद यही है। हिँसा होने के भय से गृहस्थ रात्रि-भोजन नहीं करता 
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तथा जल छानकर पीता है। मुनि एक ही बार दिन में भोजन करते हैं। मल-पूत्त का 
त्याग ऐसे स्थान पर करते हैं जहाँ किसी प्रकार से किसी जीव को कष्ट न हो। नाक 
पर कपड़ा बाँधना, जीव रक्षा के लिए मोर के स्वयं गिरे हुए पंखों की एक पीछी 
धारण करना आदि । मुनियों की अहिंसा कठोर है, क्योंकि वे अहिसा महात्रत के 
पुजारी होते हैं। इनके अतिरिक्त मांस और मदिरा आदि का सेवन न करना तो 
गृहस्थ तथा मुनि दोनों अहिसाब्रती के लिये समान ही है। 

अहिसा व्रत के दोष--अहिसा ब्रत के दोषों को जैन आगमों में 'अतिचार' 
कहा गया है । तात्पर्यं यह है क्रि अपने आश्रित किसी भी मनुष्य या पशु पर अतिचार 
या अत्याचार रूप हिता वजित है । अतिचार पाँच हैँ-- 


१, किसी पशु या मनुष्य को कसकर वाँधना । 

२. निर्देयतापुर्वक डण्डों से पीटना । 

३. हाथ, पर आदि अंगों को काटना । 

४. मनुष्य या पशु पर अधिक बोझ देना । 

५. भुखे-प्यासे व्यक्ति को भोजन-पानी न देना 

अहिंसा सम्बन्धी अतिचार के नियम सभी गृहस्थों के लिए समान हैं । 

२. सत्य-मिथ्या वचन के परित्याग तथा यथाहष्ट, यथाश्रुत वस्तु के स्वरूप 
का कथन ही सत्य कहलाता है । सत्य केरल यथार्थं स्वरूप का कथन ही नहीं वरनु 
हित भी है। तात्पये यह है कि हित की भावना से ओत-प्रोत वचन ही सत्य वचन 
कहा जाता है। यदि भावना से अहित हो अथवा जिससे किसी को कष्ट पहुँचता हो 
तो वह सत्य वचन असत्य है। अतः सत्य के लिए हितवादिता की आवश्यकता है। 


जेन धमे में सत्य का स्वतन्त्र स्थान नहीं, वरन्‌ सत्य अहिंसा की रक्षा से लिए बतः 
लाया गया है । मिथ्या या असत्य वचन के निम्नलिखित प्रकार हैँ-- 


१. किसी सत्‌ वस्तु के स्वरूप; स्थान; काल आदि के सम्बन्ध में झूठ बोलकर 
असत्‌ बतलाना । 


२, किसी असत्‌ वस्तु के स्वरूप, स्थान, काल भादि के विषय में झूठ बोलकर 
उसे सत्‌ बतलाना । 


३. किसी वस्तु के यथाथ स्वरूप को छिपाकर कुछ दूसरा वर्णन कर देना । 
४. अहित, अमंगल, अप्रिय वचन बोलना । 


उपरोक्त चारों का अभाव ही सत्य-है। सत्य सम्बन्धी अतिचार हैं---स हा* 
साभ्याच्यान, रहोभ्याख्यान; स्वदारमन्त्रभेद, मृषोपदेश, कूटलेखकरण । पहला; किसी 
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की निन्दा करना है, दूसरा किसी की गुप्त बात का प्रकाशन करना, तीसरा किसी के 
विश्वास ( अपनी पत्नी आदि में ) को हिलाना, चोथा किसी को मिथ्या उपदेश देना 
तथा पाचवाँ कहीं गलत गवाही देना है । 

३. अस्तेय--सर्वथा चौर-बुत्ति का त्याग करना अस्तेय कहलाता है। जैन 
धर्म में धन, सम्पत्ति को मनुष्य का बाह्य जीवन कहा गया है। अतः जो दूसरे के 
धन का हरण करता है वह उसके जीवन का ही अपहरण करता है। अतः धन; 
सम्पत्ति का अपहरण हिसा माना गया है । अस्तेय-ब्रत के निम्नलिखित अंग हैं— 

१. स्वयं चोरी करना, चोरी करने की प्रेरणा देना या चोरी की प्रशंसा 
करना; २. चोरी का माल खरीदना; ३. किसी को नाप-तील में कम या अधिक देना; 
४. कम कीमत की वस्तु को अधिक मूल्य में बेचना तथा अधिक कीमत वाली वस्तु 
को कम मूल्य में खरीदना; ५. किसी असामान्य परिस्थिति में लाभ उठाने लिए वस्तु 
के मुल्य में वृद्धि करवा । 

उपरोक्त पांचों प्रकार की चौर-वृत्ति से बचना ही अस्तेय है। 

४. ब्रह्मतय--काम-वासना का परित्याग करना ही ब्रह्मचयं है । ब्रह्मचयं 
के निम्नलिखित अंग ब्रतलाये गए हैं 

१. स्त्ली-अंगों को न देखना; २. अश्लील बातों का त्याग करना; २, शक्ति 
से अधिक भोजन न करना; ४. अप्राकृतिक मेथुन से बचना, आदि । 

संक्षेप में अपनी स्त्री से संतोष तथा परायी स्त्री से वियोग दोनों ही ब्रह्मचयं 
के अंग हैं। 

५. अपरिग्रह-विषयासक्ति का त्याग ही अपरिग्रह है । स्त्री, पुत्र; धन; 
सम्पत्ति आदि में जो आसक्ति है वही ममत्व कहलाता है । इस ममत्व का त्याग ही 
अपरिग्रह है । मनुष्य विषयों की ओर स्वभावतः आकृष्ट होता हैं। वह सदा अपनी 
घन-सम्पत्ति, इन्द्रिय सुख को बढ़ाने वाले विषयों की ही चिन्ता करता है। यही 
परिग्रह का स्वरूप है । सभी विषयों में “मैं? और “मेरा” का भाव उत्पन्न होता है, 
अतः इसे ममत्व कहते हैं । इसका अभाव ही अपरिग्रह है । 
जेन धर्म के सम्प्रदाय 

जंत धर्म के दो सम्प्रदाय हैं-दिगम्बर ओर श्वेताम्बर । जिस प्रकार ईसाई 
ध्म प्रोटेस्टेण्ट ओर कंयोलिक; इस्लाम धमं शिया और सुन्नी, बोद्ध धर्म हीनयान 
और महायान में विभाजित हैं उसी प्रकार जैन धर्म भी उक्त दिगम्बर और श्वेताम्बर 
नामक दो भागों में विभाजित है ७ 


१, डॉ० मोहन लाल मेहता, जैन षमं-दर्शन, पृ० १६-२० । 


३५९ धर्म-दशंने 


महावीर के संघ में सचेलक तथा अचेलक दोनों ही प्रकार के साधु थे। 
सचेलक अर्थात्‌ जो वस्त्र धारण करते थे और अचेलक अर्थात्‌ जो वस्त्र घारण नहीं 
करते थे । :सचेलक' और स्वेताम्बर शब्द एक ही अर्थ के द्योतक हैं तथा 'अचेलक' और 
दिगम्बर शब्द एक ही भाव व्यक्त करते हैं । श्वेताम्बर साधु श्वेत वस्त्र धारण करते हँ 
जबकि दिगम्बर साधु किसी भी प्रकार का वस्त्र नहीं पहनते । 'दिगम्बर' का शाब्दिक 
अर्थ होता है आकाश-वस्त' अर्थात्‌ आकाश ही जिसका वस्त्र है । श्वेताम्बर” शब्द 
का अर्थ होता है सफेद वस्त्र याची सफेद वस्त्र धारण करने वाला । जम्बू! के समथ 
तक दोनों परम्पराएँ एक ही साथ थीं। बाद में इनका अपने-अपने धमंनायकों के निर्दे- 
शन में अलग-अलग धर्मपालन शुरू हुआ । दिगम्ब्ररों और श्वेताम्बरों की मान्यताओं 
में निम्नलिखित मुख्य भेद हैं 


१. दिगम्बर मतानुसार मूल आगम अब बिल्कुल ही नहीं रह गये हैं परन्तु 
श्वेताम्बर मत से अभी भी बहुत से मूल आगम-ग्रन्थ सुरक्षित हैं । 


२. दिगम्बरों के अनुसार सर्वज्ञ अर्थात्‌ केवली पार्थिव भोजन ग्रहण नहीं करते, 
लेकिन इवेताम्बर इस मत को नहीं मानते । 


३. दिगम्बर मतानुसार बिना नग्न हुए मुक्ति प्राप्त नहीं हो सकती । चूंकि 
स्त्रियां नग्न नहीं रह सकतीं अतः उन्हें मुक्ति प्रात नहीं हो सकती । श्वेताम्बर मता- 
नुसार मोक्ष प्राप्त करने के लिए नग्नता अनिवार्य नहीं है, अतः स्त्रियाँ भी मोक्ष प्राप्त 
कर सकती हैं। 


४. दिगम्बर मतानृयायी मानते हैं कि महावीर ने शादी नहीं की थी किन्तु 
इवेताम्बर मत के अनुसार महावीर ने शादी की थी और उन्हें एक पुत्ठी भी थी । 


५. दिगम्बर लोग तीर्थङ्करो की सूतियों को किसी भी प्रकार नहीं सजाते 
लेकिन श्वेताम्बर लोग उन्हें अच्छी तरह सजाते हैं । 


ये दो प्रमुख सम्प्रदाय अन्य छोटे-छोटे उपसम्प्रदायों में बेटे हुए हैं । इवेताम्बर 
सम्प्रदाय के प्रधानतः तीन प्रभेद हैँ-मूतिपूजक; स्थानकवासी और तेरापंथी । दिग- 
म्बर सम्प्रदाय के भी मुख्यतः तीन प्रभेद हैं-बीसपंथी, तेरहपंथी और तारणपंथी । 
मूतिपूजक तीथंङ्करों की मूर्तियों की पूजा करते हैं। स्थानकवासी ( १६वीं शती ) 
मूतिपुजा में विश्वास नहीं करते। तेरापंथी ( १८वीं शतती ) भी मूतिपूजा का समर्थन 
नहीं करते । अहिसा के सम्बन्ध में इनका अन्य जैन सम्प्रदायों के साय कुछ मतभेद 
है । बीसपंथी मुतिपूजा में फल-फूल आदि का प्रयोग करते हैँ लेकिन तेरहपंथी केवल 
१. भगवान महाबीर के ग्यारह गणधरों में से एक; जिन्होंने महावोर के निर्वाण के 

६४ वषं बाद मोक्ष प्राप्त किया । 


जैन धभ ३४३ 


निर्जीव वस्तुएं ही काम में लाते हैं। तारणपंथी ( १६वीं शती ) पूजा में मूतियों के 
स्थान पर धार्मिक ग्रन्थों को रखते हैं। 


तोथंङ्कर 

'तीर्थ' स्थापित करने वाले को तीथेद्धूर कहते हैं। तीर्थ के अन्तगंत साधु, 
साध्वी, श्रावक और श्राविका इन चार प्रकार के ब्रतियों का समावेश होता है॥ 
मानव-जीवन की ये चार अवस्थाएँ मुक्ति-प्राप्ति में सहायक होती हैं अर्थात्‌ इनसे जो 
तीर्थ बनता है वह मुक्ति की ओर ले जाता है। तीर्थंङ्कर सवज्ञ एवं सवंदर्शी तथा सब 
प्रकार के दोषों से रहित होते हैं। वे तीर्थ भर्थातु धर्मसंघ की स्थापना करते हैं तथा 
धर्मोपदेश देते हैं । 

तीर्थङ्कर अपनी माता के गर्भ में जिस दिन प्रवेश करते हैं उस रात में उनकी 
माता को १४ प्रकार के स्वप्न दिखाई पड़ते हैँ--१. सफेद हाथी, २. सुलक्षण उजला 
सांड, ३. सुन्दर सिह, ४. शुभ अभिषेक, ४, मनमोहनी माला, ६. चन्द्र, ७. सूर्य, 
८. सुन्दर पताका, ६. शुद्ध जल से पुणं तथा कमल के गुच्छों से शोभायमान कलश, 
१०. कमल से सुशोभित सरोवर, ११. क्षीरसागर; १२. देवविमान, १३. रत्नराशि 
और १४. अग्निशिखा ।? 


तीर्थङ्कर ३४ प्रकार के अतिशयः अर्थात वैशिष्ट्य से युक्त होते हैं--१. मस्तक 
के केश, दाढ़ी, मूछ. रोम और नखों का मर्यादा से अधिक न बढ़ना; २. शरीर का 
स्वस्थ एवं निर्मल रहना, ३. रक्त मौर मांस का गाय के दुध के समान श्वेत रहना; 
४. पद्सगंध के समान, श्वासोच्छवास का सुगन्धित होना, ५. आहार और शौच- 
क्रिया का प्रच्छन्न होना; ६ तीर्थङ्कर देव के आगे आकाश में धर्मंचक्र रहना, ७. 
उनके ऊपर तीन छत्र रहना, ८. दोनों ओर श्रष्ठ चंवर रहना, 5. आकाश के समान 
स्वच्छ स्फटिक मणि का बना हुआ पाद-पीठ वाला सिंहासन होना, १०. तीर्थङ्कर देव 
के भागे आकाश में इन्द्रध्वज का चलना, ११. जहाँ-जहाँ अरहुन्त भगवंत ठहरते हैं या 
बैठते हैं वहाँ उसी क्षण पत्र; पुष्प और पल्लव से सुशोभित छत्र, ध्वज, घंट एवे पताका 
सहित अशोक वृक्ष का उत्पन्न होता, १२. कुछ पीछे मुकुट के स्थान पर तेजोमण्डल 
का होना तथा अन्धक्रार होने पर दस दिशाओं में प्रकाश होना, १३, जहाँ-जहाँ पधारं 
वहाँ-वहाँ के भूभाग का समतल होना, १४. कंटकों का अधोमुख होना, १५. ऋतुओं 
का अनुकूल होना, १६. संवर्तक वायु द्वारा एक योजन पर्यन्त क्षेत्र का शुद्ध हो जाना, 
१७, मेघ द्वारा रज का उपशान्त होना, १५. जानुप्रमाण देवकृत पुष्पों की वृष्टि होना 
एवं पुष्पों के डंठलों का अधोमुख होना, १६+ भमनोज शब्द, रूप, रस, गन्ध एवं स्पर्श 





१. कल्पसूत्र, सू० ५ । 
२. समवायांग, सम० ३४॥ 


३६४ धमं -द्षेन 


का न रहना; २०, मनोज शब्द, रूप, रस, गन्ध एवे स्पर्श का प्रकट होना, २१. 
योजनपर्येन्त सुनाई देने वाला हुदयस्पर्शी स्वर होना, २२. अर्धमागधी भाषा भे 
उपदेश करना, २३. अधंमागवी भाषा का उपस्थित आर्य, अनायं, द्विपद; चतुषपद, 
मृग, पशु, पक्षी ओर सरीसूपों की भाषा में परिणत होना तथा उन्हे हितकारी, सुख- 
कारी एवं कल्याणकारी प्रतीत होना, २४. पूर्जभव के वैरानुबन्ध से बद्ध देव, असुर, 
नाग, सुपर्णे, यक्ष, राक्षस, किन्नर, किंपुरुष, गरुड, गंधव और महोरग का अरहंत के 
समीप प्रसन्नचित्त होकर धर्म सुनना, २५. अन्यतीथिकों का नतमस्तक होकर वन्दना 
करना; २६. अरहुन्त के समीप आकर अन्य तीथिकों का निरुत्तर होना, २७. जहाँ- 
जहाँ भरहंत भगवंत पधारें बहाँ-वहाँ पच्चीस योजनपय॑ंन्त चूहे आदि का उपद्रव न 
होना, २८. प्लेग आदि महामारी का उपद्रत्र न होना, २६. स्वसेता का विप्लव न 
करना, ३०. अन्य राज्य की, सेना का उपद्रव न होना, ३१. अधिक वर्षा न होना, 
३२. वर्षा का अभाव न होना, ३३. दुभिक्ष न होना एवं ३४, पुर्वोतपन्त उत्पात तथा 
व्याधियों का उपशीन्त होना । 


सरण 


दो प्रकार का होता है--बालमरण और पंडितमरण । अज्ञानियों का मरण 
बालमरण एवं ज्ञानियों का मरण पंडितमरण कहा जातः है। जो विषयों में आसक्त 
होते हैं एवं मृत्यु से भयभीत रहते हैं वे अज्ञानी बालमरण से मरते हैं। जो विषयों 
में अनासक्त होते हैं तथा मृत्यु से निर्भय रहते हैं वे ज्ञानी पंडितमरण से मरते हैं । 
चूंकि पंडितमरण में संयमी का चित्त समाधियुक्त होता है अर्थातु संयमी के चित्त में 
स्थिरता एबं समभाव की विद्यमानता होतो है, अतः पंडितमरुण को समाधिमरण 
भी कहते हैं । 


जब भिक्षु या भिक्षुणी को यह प्रतीति हो जाय कि मेरा शरीर तप आदि के 
कारण अत्यन्त कृश हो गया है अथवा रोग आदि कारणों से अत्यन्त दुबेल हो गया है 
अथवा अन्य किसी आकस्मिक कारण से मृत्यु समीप आ गई है एवं संयम का निर्वाह 
असम्भव हो गया है तब वह क्रमशः आहार का संकोच करता हुआ कषाय को कुश 
करे, शरीर को समाहित करे एवं शान्त चित्त से शरीर का परित्याग करे। इसी का 
नाम समाधिमरण अथवा पंडितमरण है । चूंकि इस प्रकार के मरण में शरीर एवं कषाय 
को कृश किया जाता है--कुरेदा जाता है अत; इसे संलेखना भी कहते हैं। संलेखना 
में निर्जीव एकान्त स्थान में तृणशय्या ( संस्तारक ) बिछा कर आहारादि का परि- 
त्याग किया जाता है, भतः इसे संथारा ( संस्तारक ) भी कहते हैं। 


आचारांग के प्रथम श्रुत-स्कन्ध के आठवे अध्ययन में समाधिमरण स्वीकार 
करने बाले को बुद्ध व ब्राह्मण कहा गया है एवं इस मरण को महावीरोपदिष्ट बताया 
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गया है । समाधिमरण ग्रहण करने वाले की माध्यस्थ्यवृत्ति का वर्णन करते हुए कहा 
गया है कि वह संयमी न जीवित रहने की आकांक्षा रखता है, न मृत्यु की प्रार्थना 
करता है। वह जीवन और मरण में आसक्ति-यहित होता है-समभाव रखता है। 
इस अवस्था में यदि कोई हिंसक प्राणी उसके शरीर का मांस व रक्त खा जाय तो भी 
वह उस प्राणी का हनन नहीं करता और न उसे अपने शरीर से दुर ही करता है । 
षह यह समझता है कि ये प्राणी उष्तके नश्वर शरीर का ही नाश करते हैं, अमर 
आत्मा का नहीं । 


श्रावकाचार 


जैन आचारशाल्त् में ब्रतधारी गृहस्थ श्रावक; उपासक; भणुव्रती, देशविरत; 
सागार आदि नामों से जाना जाता है। चूंकि वह श्रद्धापूर्वक अपने गुरुजनों अर्थात्‌ 
श्रमणों से निग्रेन्य-प्रवचन का श्रवण करता है अतः उसे श्राद्ध अथवा श्रावक कहते 
हैं। श्रमण-वर्ग की उपासना करने के कारण वह श्रमणोपासक अथवा उपासक कह- 
लाता है। अणुब्रतरूप एकदेशीय अर्थात्‌ अपूर्ण संयम अथवा विरति धारण करने के 
कारण उसे अणव्रती, देशविरत, देशसंयमी अथवा देशसंयत कहा जाता है । चूंकि वह 
आगार अर्थात्‌ घर वाला है--उसने घर-बार का त्याग नहीं किया है अतएव उसे 
सागार, आगारी, गृहस्थ, गृही आदि नामों से भी पुकारा जाता है । श्रावकाचार से 
सम्बन्धित ग्रन्थों अथवा प्रकरणों में उपासक-धर्म का प्रतिपादन तीन प्रकार से किया 
गया है--१. बारह ब्रतों के आधार पर, २. ग्यारह प्रतिमाओं के आधार पर, ३. पक्ष; 
चर्या अथवा निष्ठा एवं साधन के आधार पर । 


श्रावक के बारह ब्रतों में से प्रथम पाँच अणुव्रत, बाद के तीन गुणब्रत एवं 
अन्तिम चार शिक्षाब्रत कहलाते हैं। यद्यपि श्वेताम्बर व दिगम्बर ग्रन्थों में गुणब्रतो 
एवं शिक्षाब्रतों के नामों व गणनाक्रम में परस्पर एवं आन्तरिक दोनों प्रकार के मत- 
भेद हैं तथापि यह कहा जा सकता है कि दिशा-परिमाण, भोगोपभोग-परिमाण एवं 
अनथंदण्डविरमणरूप गुणब्रत तथा सामायिक, देशावकाशिक, पौषधोपवास एवं भतिथि- 
संविभागरूप शिक्षा्रत साधारणतया अभीष्ट एवं उपयुक्त हैं । 


अण व्रत 

श्रमण के अहिसादि पाँच महाब्रतों की अपेक्षा लघु होते के कारण श्रावक के 
प्रथम पाँच ब्रत अणुव्रत अर्थात्‌ लघुब्रत कहलाते हैं। जिस प्रकार सवोविरत श्रमण के 
लिए पाँच महाव्रत प्राणभूत हैं उसी प्रकार श्रावक के लिए पाँच अणुव्रत जीवनरूप 
हैं। जैसे पाँच महा्रतों के अभाव में श्रामण्य निर्जीव होता है वेसे ही पाँच अणुव्रतो 
के अभाव में श्रावक्र-धमं निष्प्राण होता है। यही कारण है कि अषुत्रतों को श्राबक 
के मूलगुण कहा जाता है । श्रावक के मुलगुण रूप पाँच अणुव्रतो के नाम इस प्रकार 
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हँ--१. स्थूल प्राणातिपात-विरमण, २. स्थूल मृषावाद-विरमण, ३. स्थूल अदत्तादान- 
विरमण, ४, स्वदार-संतोष एवं ५. इच्छा-परिमाण । 


१. स्थूल घ्राणातिपात-विरमण-सर्वविरत अर्थात्‌ महात्रतो मुनि प्राणाति 
पात अर्थात्‌ दिसा का पूर्ण त्यागी होता है ( प्रमादजन्य अथवा कषायजन्य [हिसा 
का सर्वथा त्याग करता है ), जबकि देशविरत अर्थात्‌ अणुत्रती श्रावक केवल स्थल 
हिसा का त्याग करता है क्योंकि गृहस्थ होने के नाते उसे अनेक प्रकार से सूक्ष्म 
हिसा तो करनी ही पड़ती है। इसीलिए श्रावक का प्राणातिपातविरमण अर्थात्‌ 
हिसा-विरति स्थूल है । 


कभी-कभी प्रमादवश अथवा अज्ञानवश दोष लगने की सम्भावना रहती है। 
इस प्रकार के दोषों को अतिचार कहा जाता है। स्थूल भाहिसा अथवा स्थूल प्राणा- 
तिपाव-विरमण के पाँच मुख्य अतिचार हैं--१. बन्ध, २, वध, ३. छविच्छेद, ४, 
अतिभार, ५, अन्नपाननिरोध । ये अथवा इसी प्रकार के अन्य अतिचार श्रावक के 
जानने योग्य हैं, आचरण करने योग्य नहीं । श्रावक को इन सब अतिचारों से दूर 
रहना चाहिये-ईस प्रकार के अनेक दोषों से बचना चाहिए । 


२. स्थूल मृषावाद विर्मण--जिस प्रकार श्रमणोपासक के लिए स्थूल 
प्राणातिपात अर्थात्‌ हिसा से बचना आवश्यक है उसी प्रकार उसके लिए स्थूल मृषा- 
वाद अर्थात्‌ झूठ से बचना भी जरूरी है। जिस प्रकार हिसा न करना प्राणातिपातः 
विरमण व्रत का निषेधात्मक पक्ष है तथा रक्षा, अनुकम्पा, परोपकार आदि करना 
अहिंसा का विधेयात्मक रूप है उसी प्रकार असत्य वचन न बोलना मृषावाद-विरमण 
ब्रत का निषेधादमक पक्ष है तथा सत्य वचन बोलना इस ब्रत का विधेयात्मक रूप है। 
इससे व्यक्तिको सत्यनिष्ठ होने की शिक्षा मिलती है। उसके जीवन में सच्चाई व 
ईमानदारी का विकास होता है। आहसा की आराधना के लिए सत्य की आराधना 
अनिवायं है । झूठा व्यक्ति सही अथे में अहिंसक नहीं हो सकता। सच्चा भिक 
कभी असत्य आचरण नहीं कर सकता । सत्य ओर अहिसा का इतना अधिक घनिष्ठ 
सम्बन्ध है कि एक के अभाव में दूसरे की आराधना अशक्य है। ये दोनों परस्पर 
पूरक तथा अन्योन्याश्रित हैं । 


स्थूल मृषावाद-विरमण ब्रत का पालन करते हुए भी एतद्विषयक जिन अति- 
चारों--दोषों की सम्भावना रहती है वे प्रधानतया पाँच प्रकार के हुँ--१. सहसा- 
अध्याख्यान, २. रहस्प-अभ्याउपात; ३. स्वदार अथवा स्वपति-मन्तभेद, ४. मृषा- 
उपदेश, ५. कूट-लेखकरण । श्रावक को इन सबसे तथा इस प्रकार के अन्य अतिचारों 
से बचना चाहिए । उसे सदा सावधान रहकर सत्य की आराधना करती चाहिए । 
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३. स्थल अदत्तादानःविरमण--अहिक्षा व सत्य के सम्थक्‌ पालन के लिए 
अचौर्य अर्थात्‌ अदत्तादान-विरमण आवश्यक है । श्रावक के लिए जिस प्रकार का 
अचौये अथवा अस्तेय आवश्यक माना गया है उसे स्थूल भदत्तादान-विरमण कहत 
हैँ । साधु के लिए तो बिना अनुमति के दन्तशोधनाथं तृण उठाना भी वर्जित है अर्थात्‌ 
वह बिना दी हुई कोई भी वस्तु ग्रहण नहीं करता । श्रावक के लिए ऐसा आवश्यक 
नहीं माना गया है । वह सूक्ष्म अदत्तादान का त्याग न भी करे तथापि उसे स्थूल 
अदत्तादान का त्याग तो करना ही पड़ता है । अदत्तादान का शब्दार्थ है बिना दी 
हुई वस्तु ( अदत्त ) का ग्रहण ( आदान )। इसे सामान्य भाषा में चोरी कहते हैं । 
श्रावक के लिए ऐसी चोरी का त्याग अतिवार्य है जिसके करने से राजदण्ड भोगमा 
पड़े, समाज में अविश्वास उत्पन्त हो, प्रामाणिकता नष्ट हो, प्रतिष्ठा को धक्का 
लगे। इस प्रकार की चोरी का त्याग ही जैन आचार-शास्त में स्थूल भदत्तादान- 


विरमण ब्रत के नाम से प्रसिद्ध है। 


अदत्तादान-बिरमण ब्रत के मुख्य पाँच अतिचार हैं--१. स्तेनाहूत, २. तस्कर- 
प्रयोग, ३. राज्यादिविरुद्ध क्म; ४, कूटतोल-कूटमान; ५. तत्प्रतिरूपक व्यवहार । 


४. ध्वदार-सन्तोष--अपनी भार्या के सिवाय शेष समस्त स्त्रियों के साथ 
मैथुन-सेवन का मन, वचन व कायापूर्वेक त्याग करना स्वदार-सन्तोष ब्रत कहलाता 
है । जिस प्रकार श्रावक के लिये स्वदार-सन्तोष का विधान है उसी प्रकार श्राविका 
के लिए स्वपति-सन्तोष का नियम समझना चाहिए । अपने भर्ता के अतिरिक्त अन्य 
समस्त पुरुषों के साथ मन, वचन और कायापूर्वक मैथुन सेवन का त्याग करना स्वपति- 
सन्तोष कहलाता है । श्रावक के लिए स्व॒दार-सन्तोष एवं श्राविका के लिए स्वपति- 
सन्तोष अनिवायं है । श्रमण-श्रमणी के लिए मैथुन का सकंथा त्याग विहित है जबकि 
श्रावक-श्राविका के लिए मैथुन की. मर्यादा निश्चित की गई है । स्थूल प्राणातिपातः 
विरमण आदि की समकक्ष भाषा में इसे स्थूल मँथुन-विरमण कह सकते हैं । 


जब श्रावक मैथुन-सेवन की स्वदार-संतोषरूप मर्याद। निश्चित करता है तो 
उसमें परदार-त्याग, वेश्या-त्याग, कुमारिका-त्याग आदि स्वतः भा जाते हैं। ऐसा होते 
हुए भी कई बार विषय-वृत्ति की अधीनता के कारण वह जाने-अनजाने ऐसी गलतियाँ 
कर सकता है जिनसे ब्रत भंग भी न हो और मैयुनेच्छा भी पुरी हो जाय। यही 
गलतियाँ स्थल मैयत-विरमण ब्रत के अतिचार हुँ । ये दोषरूप होते के कारण त्याज्य 
हैं। इतका अन्य ब्रतों के अतिचारों की ही भांति तिम्नोक्त पाँच रूपों में प्रतिपादन 
किया गया है--इत्त्ररिक-परिगृहीताऽगमन अपरिगुहीता-गमन, अत्ंगक्रोड़ा, परविवाहु- 


करण और काम्रभोग-तीव्राभिलाघा । 
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५, इच्छा-परिमाण--मनुष्य की इच्छाएँ आकाश के समान अनन्त हैं । 
इसका अर्थ यह है कि यदि इच्छा पर नियन्त्रण न किया जाय तो वह कदापि तृप्त 
नहीं हो सकती । इच्छा-तृप्ति का श्रेष्ठ उपाय है इच्छा-नियन्त्रण । गृहस्थावस्था 
में रहते हुए इच्छाओं का सर्वथा त्याग सम्भव नहीं । हाँ, इच्छाओं की मर्यादा अवश्य 
बाँधी जा सकती है। इसी इच्छा-मर्यादा अथवा इच्छा-नियन्त्रण का नाम है इच्छा- 
परिमाण । यह श्रावक का पाचवाँ अणुब्रत है। जब इच्छा परिमित हो जाती है तब 
तद्मूलक ममत्व तथा तज्जन्य संग्रह अथवा परिग्रह भो परिमित हो जाता है । 

अन्य ब्रतो की भाति इच्छा-परिमाण अर्थात्‌ परिग्रह्‌-परिमाण ब्रत के भी पाँच 
अतिचार बतलाये गये हैं जो विविध पदार्थों की मर्यादा के उल्लंघन से सम्बन्धित हैं। 
ये अतिचार इस प्रकार हँ--१. क्षेत्रवास्तु-परिमाण-अतिक्रमण, २. हिंरण्य-सुवणं-परि- 
माण-अतिक्रमण, ३. धनधान्य-परिमाण-अतिक्रमण, ४. द्विपदऽचतुष्पद-परिमाण-अति- 
क्रमण, ५. कुप्य?-परिमाण-अतिक्रमण । 


गुणब्रत 

अणुव्रतो की रक्षा तथा विकास के लिए जैन आचारशास्त्र में गुणब्रतों की 
व्यवस्था की गई है । गुणब्रत तीन हैं--१. दिशा-परिमाण ब्रत, २. उपभोग-परिभोग- 
परिमाण ब्रत; ३. अनर्थदण्ड-विरमण ब्रत । अणुब्रतों की भावनाओं की हढ़ता के 
लिए जिन विशेष गुणों की आवश्यकता होती है उन्हें गुणब्रत कहा जाता है। इनकी 
उपस्थिति में अण्ब्रतों की रक्षा विशेष सरलता से हो सकती है। 

१. दिशा-परिमाण--अपनी त्यागनवृत्ति के अनुसार व्यवसायादि प्रवृत्तियों 
के निमित्त दिशाओं की मर्यादा निश्चित करना दिशा-परिमाण ब्रत है । इस गुणब्रत 
से इच्छा-परिमाण अथवा परिग्रह-परिमाणरूप पाँचवें अणूब्रत की रक्षा होती है। 

दिशा-परिमाण ब्रत के निम्नोक्त पाँच अतिचार हैं--१. ऊध्वदिशा-परिमाण- 
अतिक्रमण, २. भधोदिशा-परिमाण-भतिक्रमण, ३. तिर्यरिदशा-परिमाणनअतिक्रमण; 
४. क्षेत्रवृद्धि: ५. स्मृत्यन्तर्धा । 

२. उपभोग-परिभोय-परिमाण--जो वस्तु एक बार उपयोग में आती है 
उसे उपभोग कहते हैं। बार-बार काम में आने वाली वस्तु को परिभोग कहा जाता 
है। उपभोग एवं परिभोग की मर्यादा निश्चित करना उपभोग-परिमोग-परिमाण ब्रत 
है । इस ब्रत से आहसा एवं सन्तोष की रक्षा होती है । इससे जीवन में सरलता एवं 
सादगी आती है तथा व्यक्ति को महारम्भ, महा परिग्रह तथा महातृष्णा से मुक्ति 
मिलती है। शास्त्रकारों ने उपभोग-परिभोग सम्बन्धी वस्तुओं के २६ प्रकार 
बतलाये हैँं--१. शरीर आदि पोंछने का अंगोछा आदि, २. दाँत साफ करने का 


१. कुप्य अर्थात्‌ सुवर्ण और चाँदी को छोड़कर अन्य धातु आदि के उपकरण । 
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मंजन आदि; ३. फल, ४. मालिश के लिए तेल आदि, ५. उबटन के लिए लेप आदि, 
६. स्तान के लिए जल; ७. पहनने के वस्त्र, ८. विलेपन के लिए चन्दन भादि, दे. 
फूल, १०. आभरण, ११. धूप-दीप, १२. पेय, १३. पक्वान्न, १४. ओदन, १४. सूप 
अर्थात्‌ दाल, १६. घृत आदि विगय, १७. शाक, १८, माधुरक अर्थात्‌ मेवा, १६ 
जेमन अर्थात्‌ भोजन के पदार्थ, २०. पीने का पानी, २१. मुखवास, २२. वाहन, २२. 
उपानत्‌ अर्थात्‌ जूता; २४, शय्यासन, २५. सचित्त वस्तु; २६. खाने के अन्य पदार्थे । 


उपभोग-परिभोग-परिमाण व्रत के भी पाँच प्रधान अतिचार हैं-१. सचित्ता- 
हार, २. सचित्त-प्रतिवद्धहार, ३. अपक्वाहार, ४. दुष्पक्वाहार, ४. तुच्छौषधि- 
भक्षण । ये अतिचार भोजनन्सम्बन्धी हैं । 


३. अनर्थदण्ड-विरमण--अपते अथवा अपने कुटुम्ब के जीवन-निवाह के 
निमित्त होने वाले अनिवार्य सावद्य अर्थात्‌ हिसापूर्ण व्यापार-व्यवसाय के अतिरिक्त 
समस्त पापपूर्ण ध्रवृत्तियों से निवृत्त होना अनथंदण्ड-विरमण ब्रत है। इस गुणब्रत से 
प्रधानतया अहिंसा एवं अपरिग्रह का पोषण होता है । अनर्थदण्ड-विरमण ब्रतधारी 
श्रावक निरर्थक किसी की हिंसा नहीं करता और न निरर्थक वस्तु का संग्रह ही 
करता है क्योंकि इस प्रकार के संग्रहृ से हिसा को प्रोत्साहन मिलता है । अनर्थंदण्ड 
अर्थात्‌ निरथंक पापपूणं प्रवृत्तियाँ चार प्रकार की बताई गई हैं--अपध्याताचरण, 
प्रमादाचरण; हिसाप्रदान और पापकर्मोपदेश । अपध्यान अर्थात्‌ कुध्यान ध्यान के चार 
प्रकार हैं-आतंध्यान, रीद्रध्यान, धर्मध्यान व शुक्लध्यान । इनमें से प्रथम दो ध्यान 
अशुभ ध्यान- -कुध्यान हैं तथा बाद के दो ध्यान--पुध्यान हैं । 


अन्य व्रतो की भाँति अनथंदण्ड-विरमण ब्रत के भो पाँच प्रधान अतिचार हैं-- 
१. फन्दपं, २. कोत्कुच्य, ३. मोखयं, ४, संथुक्ताबिकरण, ५. उपभोगपरि- 
भोगातिरिक्त । 


शिक्षाब्रत 

शिक्षा का अर्थ है अभ्यास । जिस प्रकार विद्यार्थी पुनः-पुनः विद्या का अभ्यास 
करता है उसी प्रकार श्रावक को कुछ व्रतो का पुनःपुनः अभ्यास करना पड़ता है । 
इसी अभ्यास के कारण इन व्रतों को शिक्षाब्रत कहा गया है । मणुब्रत एवं गुणव्रत एक 
ही बार ग्रहण किये जाते हैं जबकि शिक्षाब्रत बार-बार ग्रहण किये जाते हैं । दूसरे 
शब्दों में, अणूब्रत एवं गुणव्रत जीवन भर के लिए होते हैं जबकि शिक्षाब्रत अमुक समय 
के लिए ही होते हैं । शिक्षाब्रत चार हैं--१. सामायिक ब्रत; २. देशावकाशिक ब्रत, 
३. पौषधोपवास व्रत, ४. अतिथिसंविभाग ब्रत । 

१, सामायिक--'सामायिक' पद के मूल में समाय' शब्द है । समाय शब्द 
“सम? गौर आय' के संयोग से बनता है । सम का अर्थ है समता अथवा सममाव 


ए०० धर्म-दशेन 


और आय का अर्थ है लाभ अथवा प्रासि। इन दोनों अर्थों को मिलाने से समाय का 
अर्थ होता है समभाव का लाभ अथवा समवा को प्राध्ति। समाय-सम्बन्धी भाव 
अथवा क्रिया को सामायिक कहते हैं। इस प्रकार सामायिक आत्मा का वह भाव 
अथवा शरीर की वह क्रियाविशेष है जिससे मनुष्य को समभाव की प्राप्ति होती है। 
दूसरे शब्दों में, जो ब्रस ओर स्थावर सभी जीवों के प्रति समभाव रखता है वह 
सामायिक का आराधक होता है । सामायिक के लिए मानसिक स्वस्थता और शारी- 
रिक शुद्धि दोनों आवश्यक हैं । शरीर स्वस्थ, शुद्ध एवं स्थिर हो किन्तु मन अस्वस्थ, 
अशुद्ध एवं अस्थिर हो तो सामायिक की साधचा नहीं की जा सकती । निम्नलिखित 
पाँच अतिचारों से सामायिक ब्रत दूषित होता है--१. मनोदुष्प्रणिधान, २. वाड्दुष्प्रणि- 
धान, ३. कायदूष्प्रणिधान, ४, स्मृत्यक रण, ५. अनवस्थिंतकरण । 

२. देशावकाशिक--दिशापरिमाण ब्रत में जीवन भर के लिए मर्यादित 
दिशाओं के परिमाण में कुछ घण्टों अथवा दिनों के लिए विशेष मर्यादा निश्चित करना 
अर्थात्‌ विशेष कमी करना देशावकाशिक व्रत हैँ। देश अर्थात्‌ क्षेत्र का एक अंश और 
अवकाश अर्थात्‌ स्थान । चूँकि इस ब्रत में जीवनपर्यन्त के लिए गृहीत दिशापरिमाण 
अर्थात्‌ क्षेत्र-मर्यादा के एक अंशरूप स्थान की कुछ समय के लिए विशेष सीमा निर्धा- 
रित की जाती है इसलिए इसे देशावकाशिक व्रत कहते हें। यह ब्रत क्षेत्वमर्यादा को 
संकुचित करने के साथ ही उपलक्षण से उपभोग-परिभोगादिरूप अन्य मर्यादाओं को 
भी संकुचित करता है । मर्यादित क्षेत्र से बाहर न जाना, बाहर से किसी को न 
बुलाना, न बाहर किसी को भेजना ओर न बाहर से कोई वस्तु मंगवाना, बाहर क्रयः 
विक्रय न करना आदि प्रस्तुत ब्रत के लक्षण हैं। 

देशावकाशिक ब्रत के निम्नोक्त पाँच अतिचार हैं--१. आनयनप्रयोग, २. 
प्रेषणप्रयोग, ३. शब्दानुपात; ४. रूपानुपात; ५. पुद्गलप्रक्षेप । 

३. पोषधोपवास--विशेष नियमपूर्वेक उपवास करना अर्थात्‌ आत्मचिन्तन 
के निमित्त सवं सावद्यक्रिया का त्याग कर शान्तिपूर्ण स्थान में बैठकर उपवासपुर्वेक 
नियत समय व्यतीत करना पोषधोपवास है । इस व्रत में उपवास का मुख्य प्रयोजन 
आत्म-तत्त्व का पोषण होता है अतः इसे पौषधोपवास ब्रत कहते हैं। भात्मपोषण के 
निमित्त पोषधोपवास को अंगीकार करने बाला श्रावक भौतिक प्रलोभनों से दूर 
रहता है; भौतिक आपत्तियों से व्याकुल अथवा विचलित भी नहीं होता। इस ब्रत में 
स्थित साधक श्रमणवत साधनारत होटा है। वह आहार के परित्याग के साथ ही 
साथ उपलक्षण से शरीर-सत्कार अर्थात्‌ शारीरिक श्रृंगार, अब्रह्मचयं अर्थात्‌ मैथुन एवं 
सावद्य व्यापार अर्थात्‌ हिसक क्रिया का भी त्याग करता है । 

पोषधोपवास ब्रत के निम्नोक्त पाँच अतिचार हैं-१, अप्रतिलेखित-दुषप्रति- 
लेखित शय्यासंस्तारक, २. अध्रमाजित-दुष्प्रमाजित शय्यासंस्तारक, ३. अप्रतिलेखित- 


व 


तय 
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दुष्प्रतिलेखित उच्चारप्रस्वणभुमि, ४. अप्रमाजित-दुष्प्रमाजित उच्चार-प्र्नवणभूमि, 
५, पौषधोपवास-सम्यगननुपालनता' । 


४, अतिशि-संविभाग--यथासिद्ध अर्थात्‌ अपने निमित्त बनाई हुई अपने 
अधिकार की वस्तु का अतिथि के लिए समुचित विभाग करना यथासंविभाग अथवा 
अतिथिसंविभाग कहलाता है । जैसे श्रावक अपनी आय को अपने तथा कुटुम्ब के लिए 
व्यय करना अपना कर्तव्य समझता है वैसे ही वह अतिथि आदि के निमित्त अपनी 
आय का अमुक भाग सहजतया व्यय करना भी अपना कर्तव्य मानता है। यह कार्ये 
वह किसी स्वार्थ के कारण नहीं करता अपितु विशुद्ध परमार्थ की भावना से करता 
है । इसलिए उसका यह त्याग उत्कृष्ट कोटि में आता है। जिसके आने-जाने की कोई 
तिथि अर्थात्‌ दिन निश्चित न हो उसे अतिथि कहते हैं । जो घुमता-फिरता कभी भी 
कहीं पहुँच जाय वह अतिथि है। उसका कोई निश्चित कायंक्रम नहीं होता, जाने- 
आने के निश्चित स्थान नहीं होते । इतना ही नहीं, उसका भोजन आदि ग्रहण करने 
का भी कोई निश्चित कार्यक्रम नहीं होता । उसे जहाँ जिस समय जैसी भी उपयुक्त 
सामग्री उपलब्ध हो जाती है वह वहाँ उस समय उसी से सन्तोष प्राप्त कर लेता है । 
निर्ग्रन्थ श्रमण को इसी प्रकार का अतिथि कहा गया है । आध्यात्मिक साधना के लिए 
जिसने गृहवास का त्याग कर अनगारधर्म स्वीकार किया है, उस भ्रमणशील पदयात्री 
मिग्रेन्थ श्रमण भिक्षुक को न्यायोपाजित निर्दोष वस्तुओं का निःस्वार्थ भाव से श्रद्धापूर्वक 
दान देना उत्कृष्ट कोटि का अतिथिसंविभाग व्रत है । 


अतिथिसंविभाग व्रत के निम्नलिखित पाँच भतिचार बताये गये हैं जो मुख्य- 
तया आहार से सम्बन्धित हैं--१. सचित्त निक्षेप, २. सचित्तविधान, ३. कालातिक्रम; 


४, परव्यपदेश, ५. मात्सयं । 


संलेखना 

जीवन के अन्तिम समय में अर्थात्‌ मृत्यु आने के समय तप*्विशेष की आरा- 
धना करना संलेखना कहलाता है। इसे शास्त्रीय परिभाषा में अपश्चिम-मारणात्तिक 
संलेखना कहते हैं। अपश्चिम का अर्थ है जिसके पीछे कोई दुसरा नहीं है अर्थात्‌ 
सबसे अन्तिम । मारणान्तिक का अथे है मृत्युरूप अन्त में होने वाली । संलेखना का 
अथं है जिसके द्वारा कषायादि कृश हों वसी सम्यक्‌ आलोचनायुक्त तपस्या । इस 
प्रकार अपश्चिम-मारणान्तिक-संलेखना का अर्थ होता है मरणान्त के समय अपने भूत- 
कालीन समस्त कृत्यं की सम्यक्‌ आलोचना करके शरीर व कषायादि को कृश करने 
के निमित्त की जाने वाली सबसे अन्तिम तपस्या । इसका सीधे शब्दों में अर्थ होता 
है अन्तिम समय में आहारादि का त्याग कर ( पहले अन्न व बाद में जल अथवा 
दोनों एक साथ छोड़कर ) समाधिपूर्वक मृत्यु प्राप्त करना । इस हृष्टि से संलेखना 
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प्राणान्त अनशन है । संलेखनापूर्वक होने वाली मृत्युको जैन आचार-शास्त्र में 
समाधिमरण व पण्डितमरण कहा गया है। इसे संथारा भी कहा जाता है। समाधि- 
मरण व पण्डित-मरण का अर्थ होता है स्वस्थ चित्तपूर्वक व विवेकयुक्त प्राप्त होने 
वाली मृत्यु । संथार अर्थात्‌ संस्तारक का अर्थ होता है बिछौना । चूंकि सलेखना में 
व्यक्ति संस्तारक ग्रहण करता है अर्थात्‌ आहारादि का त्याग कर बिछौना बिछा कर 
शान्त चित्त से एक स्थान पर लेटा रहता है, इसलिए इसे संथारा कहते हैं। जब 
व्यक्ति का शरीर इतना निर्वल हो जाता है कि वह संयम अर्थात्‌ आचार के पालन के 
लिए सर्वथा अनुपयुक्त सिद्ध होता है, तब उससे मुक्त होना ही साधक के लिए श्रेय- 
स्कर होता है । दूसरे शब्दों में, जब शरीर किसी काम का न रहकर केवल भार- 
भूत हो जाता है तब उससे मुक्ति पाना ही श्रेष्ठ होता है। ऐसी अवस्था में बिना 
किसी प्रकार का क्रोध किये प्रशान्त एवे प्रसन्न चित्त से आहारादि का त्याग कर 
आत्मिक चिन्तन करते हुए समभावपूर्वेक प्राणोत्सर्गे करना संलेखना ब्रत का महान्‌ 
उद्देश्य है । अथवा अन्य प्रकार से मृत्यु का प्रसंग उपस्थित होने पर निविकार 
चित्तवृत्ति से देह का त्याग करना भी संलेखना है । श्रावक व श्रमण दोनों के लिए 
संलेखना व्रत का विधान है । इसे ब्रत न कह कर व्रतान्त कहना ही अधिक उपयुक्त 
होगा क्योंकि इसमें समस्त ब्रतों का अन्त होता है। इसमें जैसे शरीर का प्रशस्त 
अन्त अभीष्ट है वैसे ही व्रतों का भी पवित्र अन्त वांछित है । 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट हुँ कि संलेखना अथवा संथारा आत्मघात नहीं 
है । आत्मघात के मूल में अतिशय क्रोधादि कषाय विद्यमान होते हैं जबकि संलेखना 
के मूल में कषायों का सर्वथा अभाव होता है। आत्मघात चित्त की अशान्ति एवं 
अप्रसन्नता का द्योतक है जब कि संलेखना चित्त की प्रसन्नता एवं शान्ति की सूचक 
है। आत्मघात में मानसिक असन्तुलन की परिसीमा होती है जब कि संलेखना में 
समभाव का उत्कं होता हँ । आत्मघात विकृत चित्तवृत्ति का परिणाम है जब कि 
संलेखना निविकार चित्तवृत्ति का फल हुँ। संलेखना जीवन के अन्तिम समय में 
अर्थात्‌ शरीर की अत्यधिक नि्ब॑लता-अनुपयुक्तता-भारभूतता की स्थिति में अथवा 
अन्यथा मृत्यु का प्रसंग उपस्थित होने पर की जाती है जब कि आत्मघात किसी भी 
समय पर किया जा सकता है । संलेखनापूवंक होने वाली मृत्यु निष्कषायमरण, 
समाधिमरण एवं पण्डित मरण है जब कि आत्महत्या सकषायमरण, बालमरण एवं 
अज्ञानमरण है । संलेखना आध्यात्मिक वीरता--निर्भीकता है जब कि आत्महत्या 
निराशामय कायरता--भीरुता है । 

द्वादश ब्रतो की ही भाँति संलेखना के भी मुख्य पाँच अतिचार बताये गये हैं 


जो इस प्रकार हँ--१. इहलोकाशंसाप्रयोग, २. परलोकाशंसाप्रयोग, ३. जीविताशंसा- 
प्रयोग, ४, मरणाशंसाप्रयोग, ५. कामभोगाशंसाप्रयोग । 


> लल सिह क होल लिक“ 
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प्रतिमाएं 
प्रतिमा का अर्थ है--प्रतिज्ञाविशेष, नियमविशेष, व्रतविशेष; तपविशेष अथवा 
अभिग्रहविशेष । श्रावक के लिए ग्यारह प्रतिमाओं का विधान किया गया है । 


१. प्रथम प्रतिमा में सम्यग्हष्टि अर्थात्‌ आस्तिक दृष्टि प्राप्त होती है। इसमें 
सवेधमं विषयक रुचि अर्थात्‌ सर्वगुणविषयक प्रीति होती है। दृष्टि दोषों की ओर न 
जाकर गुणों की ओर जाती है । यह प्रतिमा दर्शेनशुद्धि अर्थात्‌ हष्टि की विशुद्धता-- 
श्रद्धा की सच्चाई से सम्बन्ध रखती है । इसमें गुणविषपक रुचि की विद्यमानता होते 
हुए भी शीलव्रत, गुणब्रत, प्रत्याख्यान, पौषधोपवास आदि की सम्यक्‌ आराधना नहीं 
होती । इसका नाम दशंनप्रतिमा है । 


२. द्वितीय प्रतिमा का नाम ब्रतप्रतिमा है। इसमें शीलब्रत, गुणव्रत, विर- 
मणब्रत, प्रत्याख्यान, पौषधोपवास आदि तो सम्यक्तया धारण किये जाते हैं किन्तु 
सामायिक व्रत एवं देशावकाशिक व्रत का सम्यक्‌ पालन नहीं होता । 


३. तृतीय प्रतिमा का नाम सामायिकप्रतिमा है । इसमें सामायिक एवं 
देशावकाशिक ब्रतों की सम्यक्‌ आराधना होते हुए भी चटुदंशी, अष्टमी, अमावस्या, 
पूणिमा आदि के दिनों में पोषधोपवास के ब्रत का सम्यक्‌ पालन नहीं होता । 


४, चतुथं प्रतिमा में स्थित श्रावक चतुर्दशी आदि के दिनों में प्रतिपूणं पौषध 
ब्रत का सम्यकूतया पालन करता है । इसका नाम पौषधप्रतिमा है । 

५. पाँचवीं प्रतिमा का नाम है नियम प्रतिमा । इसमें स्थित श्रमणोपासक 
निम्नोक्त पाँच नियमों का विशेष रूप से पालन करता हुँ--स्नान नहीं करना, २. 
रात्रिभोजन नहीं करना, ३. धोती की लाँग नहीं लगाना, ४. दिन में ब्रह्मचारी रहता 
एवं रात्रि में मैथुन की मर्यादा करता, ५. एकयात्रि की प्रतिमा का पालन करना 
अर्थात्‌ महीने में कम से कम एक रात कायोत्सगे अवस्था ध्यानपूर्वक व्यतीत करना । 

६, छटीं प्रतिमा का नाम ब्रह्मचर्यप्रतिमा है क्योंकि इसमें श्रावक दिन की 
भाति रात्रि में भी ब्रह्मचयं का पालन करता है। इस प्रतिमा में सभी प्रकार के 
सचित्त आहार का परित्याग नहीं होता । 

७. सातवीं प्रतिमा में सभी प्रकार के सचित्त आहार का परित्याग कर दिया 
जाता है किन्तु आरम्भ ( कृषि, व्यापार आदि में होने वाली अल्प हिंसा ) का त्याग 
नहीं किया जाता । इस प्रतिमा का नाम है सतित्तत्याग-प्रतिमा । 

८. आठवीं प्रतिमा का नाम आरम्भ-त्याग प्रतिमा है । इसमें उपासक स्वयं 
तो आरम्भ करने का त्याग कर देता है किन्तु दूसरों से आरम्भ करवाने का त्याग 
नहीं करता । 
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&+ नवीं प्रतिमा धारण करने वाला श्रावक आरम्भ करवाने का भी त्याग 
कर देता है । इस अवस्था में वह उदिष्ट भक्त अर्थात्‌ अपने निमित से बने हुए भोजन 
का त्याग नहीं करता । इस प्रतिमा का नाम प्रेष्य-परित्याग प्रतिमा है क्योंकि इसमे 
आरम्भ के निमित्त किसी को कहीं भेजने-भिजवाने का त्याग होता है । आरम्भवर्धक 
परिग्रह का त्याग होने के कारण इसे परिग्रह-त्याग प्रतिमा भी कहते हैं । 


१०. दसवीं प्रतिमा में उद्दिष्ट भक्त का भी त्याग कर दिया जाता है। इस 
प्रतिमा में स्थित श्रमणोपासक उस्तरे से मुण्डित होता हुआ शिखा धारण करता है 
अर्थात्‌ सिर को एकदम साफ न करता हुआ चोटी जितने बाल सिर पर रखता है। 
दसवीं प्रतिमा धारण करने वाले गृहस्थ को जब कोई एक बार अथवा अनेक बार 
बुलाता है या एक अथवा अनेक प्रश्न पूछता है तब वह दो ही उत्तर देता है । जानने 
पर कहता है कि में यह जानता हूँ । न जानने की स्थिति में कहता है कि मुझे यह 
मालूम नहीं । चूंकि इस प्रतिमा में उदिष्ट भक्त का त्याग अभिप्रेत होता है, अतः 
इसका नाम उद्दिष्ट-भक्त-त्याग प्रतिमा है । 


११. ग्यारहवीं प्रतिमा का नाम श्रमणभूत प्रतिमा है । श्रमणभूत का अर्थ 
होता है श्रमण के सहश । जो गृहस्थ होते हुए भी साधु के समान आचरण करता है 
अर्थात्‌ श्रावक होते हुए भी श्रमण के समान क्रिया करता है वह श्रमणभूत कहलाता 
है । श्रमणभूत प्रतिमा प्रतिपन्न श्रमणोपासक बालों का उस्तरे से मुण्डन करवाता है 
अथवा हाथ से लूंचत करता है । इस प्रतिमा में चोटी नहीं रखी जाती । वेश; भाण्डो- 
पकरण एवं आचरण श्रमण के ही समान होता है । श्रमणभ्रूत श्रावक मुनिवेश में भन- 
गारवत्‌ आचार-धमं का पालन करता हुआ जीव॒न-यापन करता है । सम्बर्धियों व 
जाति के लोगों के साथ यत्‌किचित स्नेह-बन्धन होने के कारण उन्हीं के यहाँ से अर्थात्‌ 
परिचित घरों से ही भिक्षा-ग्रहण करता है । भिक्षा लेते समय वह इस बात का 
ध्यान रखता है कि दाता के यहाँ उसके पहुंचने के पूर्व जो वस्तु बन चुकी होतो है 
वही ग्रहण करता है, अन्य नहीं । 

प्रतिमाएँ तपःसाधना की क्रमशः बढ़तो हुई अवस्थाएँ हैं, अतः उत्तर-उत्तर 
प्रतिमाओं में पूर्व-पुर्व प्रतिमाओं के गुण स्वतः समाविष्ट होते जाते हैं । जब श्रावक 
ग्यारहवीं अर्थात्‌ अन्तिम प्रतिमा की आराधना करता है तब उसमें प्रारम्भ से लेकर 
अन्त तक की समस्त भ्रतिमाओं के गुण रहते हैं । उसके बाद अपनी शक्ति के अनुसार 
चाहे वह मुनि धर्म की दीक्षा ग्रहण कर सकता है, चाहे उसी प्रतिमा को धारण किये 
रह सकता हूँ । 
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